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Presentación 


Este número de la Red Latinoamericana de Estudios Anabautistas está dedicado a la 
memoria de los esposos Juan y Bonny Driver, quienes fallecieron en diciembre de 2020 
y marzo de 2022 respectivamente. Ellos han dejado un legado de la tradición anabautista 
en América Latina y España a través de sus enseñanzas y estilo de vida durante sus 
varias décadas de servicio. A ello se suman los escritos de Juan, que siguen siendo de 
inspiración y ánimo en el seguimiento de Jesús para nuestras comunidades de fe. Nuestra 
gratitud a Dios por sus vidas. 

Ciertamente el tema de la relación Iglesia-Estado representa un desafío para las 
comunidades de fe anabautista. Por tal motivo en esta edición se presentan perspectivas 
pastorales, teológicas, bíblicas, filosóficas, ecológicas e históricas desde diversos 
contextos latinoamericanos que nos invitan a una revisión del entendimiento acerca de 
dicha relación. 

La primera parte contiene artículos teológico-pastorales. El primero, El entendimiento 
de Juan Driver sobre la Iglesia y el Estado (1924-2022) es de Jaime Prieto, quien, a partir 
de una investigación sobre la vida de servicio en varios países de Iberoamérica del 
fallecido teólogo menonita, presenta una perspectiva de cómo él comprendió la relación 
Iglesia- Estado. El segundo, Jesús, el estado, las elecciones y el camino de la cruz, de 
Pedro Stucky, presenta una reflexión sobre la reacción de Jesús, así como la de los 
anabautistas del siglo XVI, frente a los poderes estatales teniendo en cuenta el camino 
de la cruz. Al final presenta unas orientaciones para los creyentes al momento de elegir 
un candidato. El tercero, Iglesia e incidencia pública en la búsqueda de desaparecidos, 
de Rebeca González, relaciona la historia bíblica de José, su desaparición y secuestro, 
con algunas experiencias de acompañamiento a personas con familiares desaparecidos. 
Concluye planteando acciones de acompañamiento desde las iglesias y comunidades a 
quienes sufren el flagelo del secuestro y la desaparición. 

Luego siguen dos artículos relacionados con la participación de los evangélicos en 
política. El primero de ellos, Evangélicos y política en América Latina. ¿Qué tiene que 
decir el anabautismo?, de César Moya, plantea cómo se ha dado la participación de los 
evangélicos en política en América Latina, incluyendo los casos de los menonitas de 
Paraguay y Colombia; revisa la historia anabautista del siglo XVI al respecto; y presenta 
la opinión de varios menonitas acerca del tema. Concluye con algunas ideas de lo que se 
debería tener en cuenta para enfrentar la relación de los anabautistas con la política. El 
segundo, Evangélicos y política en México, de Fernando Pérez, describe la actuación de 
los evangélicos en la política mexicana en diferentes escenarios, la creación de partidos, 
las alianzas y los resultados en votaciones, teniendo en cuenta la historia, la constitución 
y las leyes mexicanas. Concluye con la importancia de la tolerancia en una sociedad 
pluralista y multicultural. 

Después están dos artículos relacionados con las filosofías de Arendt y Lonergan 
respectivamente. El de Daniel Moya, Verdad y política transicional. Reflexiones desde 
Arendt para las transiciones a la paz en América Latina, quien acude al pensamiento de 
la filósofa Hannah Arendt para explorar el lugar de la verdad en las transiciones de la 
guerra a la paz en América Latina teniendo en cuenta el régimen internacional de los 
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derechos humanos, el DIH y los informes de las Comisiones de la Verdad de tres países 
latinoamericanos. El de María Elena Arango, Religión y poder ¿Qué tiene que decir la 
iglesia hoy?, toma en cuenta el método trascendental expuesto por el filósofo-teólogo 
Bernard Lonergan para reflexionar sobre el anabautismo y la relación Iglesia-Estado. 
Concluye que la autoapropiación, como propuesta de Lonergan, permitirá vivir una fe 
encarnada en el mundo actual sin dogmatismo e ignorancia. 

Los últimos tres artículos presentan la relación Iglesia-Estado desde las perspectivas 
ecológica, bíblica e histórica, respectivamente. Isaiah Friesen en Iglesia, Tierra, y Estado 
¿Cómo deben relacionarse los menonitas con el Estado y pueblos indígenas en contextos 
de corrupción e injusticia social? realiza una introducción a las migraciones menonitas a 
América Latina y sus desafíos éticos y políticos en relación con el Estado, las 
comunidades indígenas, y el medioambiente, enfocándose en las colonias de Puerto 
Gaitán, Colombia. Roberto Caicedo en Pobreza, corrupción y comunidad en Juan 12:8 
¿Qué pasa cuando un Gobierno es corrupto? relee el texto de Juan 12:8 mostrando la 
relación entre pobreza y corrupción e invitando a los creyentes a desechar los “círculos 
de muerte”, que el uso equivocado del poder político genera, y reemplazarlos por “círculos 
de vida”. Y, finalmente, Alberto Guerrero, en Estado, Iglesia e inclusión, presenta un 
esbozo histórico de cómo han sido las relaciones de poder entre Iglesia y Estado y cómo 
la exclusión mutua pasa de ser un fenómeno a una práctica permanente, lo que ocasiona 
diversas reacciones y realidades de violencia. 

Es nuestro deseo que estas reflexiones, desde diferentes perspectivas, enriquezcan 
el diálogo sobre la relación Iglesia-Estado en nuestras comunidades de fe y otras que se 
sientan inspiradas por ellas. 


César Moya, editor. 
Barranquilla, noviembre de 2022. 
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Iglesia y Estado 
El pensamiento de Juan Driver 


JAIME PRIETO! 


Resumen 


El artículo presenta en breve perspectiva histórica la comprensión teológica del 
escritor menonita Juan Driver (1924-2022) sobre la Iglesia y el Estado. La 
investigación está dividida en siete momentos que comprenden la vida de Juan Driver: 
desde sus orígenes en Kansas, el servicio que prestó junto con su esposa Bonny 
Landis en Puerto Rico como objetor de conciencia, y sus concepciones teológicas 
sobre la Iglesia y el Estado durante su trabajo misionero en Uruguay, España, Sur y 
Centroamérica. 

Palabras clave: anabautismo, Iglesia, Estado. 


Introducción 


Los miembros de la comunidad anabautista esparcida en el mundo entero estamos 
en la ambivalencia del luto y lloro mezclado con bellos testimonios y celebraciones de las 
vidas de Bonny Landis (+ diciembre 2020) y Juan Driver (+ marzo 2022) ante su reciente 
partida a las moradas eternas. Esta investigación pretende reconocer el legado teológico 
de Juan Driver, escritor anabautista muy leído entre las iglesias ligadas al Congreso 
Mundial Menonita, especialmente entre hermanos y hermanas de América Latina, el 
Caribe y España. Su proceso de encarnación en países de lengua española se puede 
percibir en muchas de sus producciones literarias, que fueron escritas inicialmente en la 
lengua española y luego traducidas a su lengua materna el inglés. El Seminario 
Anabautista Latinoamericano en Guatemala (SEMILLA) y el Seminario Bíblico Menonita 
de Colombia a través de los cursos de historia de la Iglesia y de la publicación de sus 
libros, junto con la editorial CLARA de Bogotá, se han encargado de diseminar sus aportes 
en lengua española. El objetivo de este artículo es realizar un resumen de los aportes de 
Juan Driver, sobre la relación Iglesia y Estado en los movimientos eclesiales radicales. Lo 
anterior lo desarrollamos en siete diferentes momentos de la vida de Driver, iniciando con 
sus años juveniles en Kansas, continuando con su servicio como objetor de conciencia 
junto a su esposa Bonny Landis en Puerto Rico, hasta desplazarnos en sus estadías 
misioneras en Uruguay, España y concluyendo nuevamente en Sur y Centroamérica. 


1 Jaime Prieto es Doctor en Teología por la Universidad de Hamburgo, República Federal de Alemania (1985-1992), miembro de la iglesia 
Menonita Nuevo Pacto en Moravia, Costa Rica. Presidente de la Asociación de Iglesias Cristianas Menonitas de Costa Rica durante el periodo 
2016-2018. Escritor del Congreso Mundial Menonita para el Proyecto Historia Global Menonita. Profesor del Seminario Anabautista 
Latinoamericano-SEMILLA. 
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1. Juan Driver en el contexto de la Segunda Guerra Mundial y las bases 
para el entendimiento de la relación Iglesia y Estado (1924-1946) 


Los progenitores de Juan Driver fueron Daniel Demuth Driver (1897-1979) y Cora 
Jeanette Schrock (1897-1973), quienes nacieron en el estado de Missouri. Daniel D. 
Driver y Cora J. Schrock se casaron en el pueblo de County Cass en el estado de Missouri 
el 1 de septiembre de 1921 (Hite y Cox). Poco después de su casamiento se trasladaron 
a vivir a la ciudad de Hesston, en Kansas, donde Daniel C. Driver se desempeñó como 
maestro en la Academia Menonita de Hesston. Ahí nacieron sus cuatro hijos: John H. 
Driver, Rachel A. Driver, Donald R. Driver y Vincent E. Driver. Para el año 1940 cuando 
se realizó el censo estatal Juan ya tenía 16 años de edad y se encontraba en el colegio, 
Rachel tenía 12 años y estaba terminando los estudios primarios, Donald tenía 10 años y 
se encontraba en cuarto año de sus estudios primarios y Vincent, quien entonces tenía 5 
años, aún no había iniciado los estudios primarios (Daniel D. Driver). Juan concluyó sus 
estudios secundarios en la Academia Menonita de Hesston en el contexto de la Segunda 
Guerra Mundial. La declaración de la Conferencia General de la Iglesia Menonita de Norte 
América (1941) respecto a la guerra era clara: 


Creemos que la guerra es completamente contraria a la enseñanza y al espíritu de 
Cristo y del evangelio; que por lo tanto la guerra es un pecado como lo es toda clase 
de contienda carnal; que es errónea en Espíritu y en método, como también en 
propósito, y destructiva en sus resultados. (...) Teniendo presentes los principios de 
las Escritura mencionadas más arriba, estamos constreñidos como seguidores de 
Cristo, a abstenernos de todo servicio militar y de toda acción en apoyo de la guerra 


(p. 2). 


Las dificultades de los objetores de conciencia en los Estados Unidos (Nevin Bender 
y Emanuel Swartzendruber, 1975) durante la Primera Guerra Mundial hicieron que los 
menonitas y otras iglesias de paz como la Sociedad de los Amigos, la Iglesia de los 
Hermanos y la Iglesia de los Hermanos en Cristo se organizaran para crear alternativas 
al servicio militar de los Estados Unidos (Millar Lind, 1962). Fue así como en el contexto 
de la Segunda Guerra Mundial se creó el Servicio Público Civil (SPC) que medió la 
alternativa ofrecida por el gobierno bajo el servicio selectivo, los intereses propios de las 
iglesias de paz y las agencias eclesiales de cooperación (Melvin Gingerich, 1982). 
Consciente de lo anterior el joven Juan Driver, al igual que muchos otros jóvenes 
menonitas, rechazó el servicio militar y como alternativa se plegó al trabajo del SPC, que 
organizó unidades en diversas ciudades y estados de su país y posteriormente también 
en Puerto Rico. 

Otra de las iniciativas de paz que desarrollaron las iglesias menonitas en el contexto 
de la | y la Il Guerra Mundial fue su participación en el área de la salud. Un ejemplo es el 
Hospital de Diaconía Bethel, que se originó en Newton Kansas en el año 1908 bajo la 
dirección de la Hna. Frieda Kaufman. El programa diaconal que acompañó a esa 
institución tenía el objetivo de que las mujeres sirvieran a Cristo, la Iglesia y la sociedad 
a través de un ministerio que atendiera el sufrimiento humano. El programa tenía una 
duración de tres años y comprendía estudios bíblicos, historia de la enfermería, y el 
trabajo práctico en la enfermería. Creció en asociación con los programas de Hesston 
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College y Bethel College (Bethel College Alumni). Una institución similar creada en 
octubre de 1908 en el valle de Arkansas fue el Hospital Sanitario Menonita. Este a su vez, 
dio origen a la Junta Mennonite School of Nursing (JMSN), fundada en el año 1915 por la 
Junta Menonita de Misiones y Caridades de la Iglesia Menonita (Elkhart-Indiana) y cuyo 
programa de formación fue acreditado por la Junta del Estado de Colorado para 
Exámenes de Enfermería. De la experiencia de la JMSN se desarrollaría posteriormente 
la Escuela de Enfermeras Colegiadas en Goshen College (Allen H. Erb, 1982). En este 
contexto de formación vocacional, de crecimiento intelectual y práctico en servicio a los 
demás, gestado por las instituciones antes indicadas, y en asociación con Hesston 
College y Bethel College, el joven estudiante Juan Driver conoció y desarrollo una amistad 
muy especial con Bonny Landes (Marcos Acosta, 2022), una joven estudiante de la JMSN. 

Antes de iniciar su servicio en Puerto Rico, Juan Driver prestó sus servicios en los 
proyectos del SPC ubicados en Hill City en el estado de South Dakota, en el Hospital de 
Salud Mental de Howard en la Isla Rhode y en Poughkeepsie, Nueva York (Driver, 2010). 
En noviembre de 1945 Driver se integró al trabajo como cocinero y trabajador de la salud 
en una de las unidades del SPC en Puerto Rico, ubicada en La Plata, Aibonito, en la 
cordillera central de la Isla. Fue aquí, en cooperación con el programa Reconstrucción de 
la Administración de Puerto Rico impulsado por iniciativa del gobierno de Estados Unidos, 
que se había construido el Hospital Menonita en el año 1942. Además del área de la 
salud, Driver desarrolló otros servicios como el trabajo comunal y la agricultura en 
diversos pueblos como Castañer, La Plata y Zalduondo (Holsinger, 1952). 


2. Juan Driver y Bonny Landis en Puerto Rico: motivos del servicio en la 
sociedad y en la Iglesia Menonita (1947-1966) 


A finales de 1946 Juan regresó de Puerto Rico por un corto tiempo a los Estados 
Unidos y se casó en diciembre con Bonny Landis (Hollinger-Janzen, marzo 23 de 2022). 
Los antepasados de Bonny Landis pertenecían a un grupo de familias menonitas de habla 
alemán provenientes de Gallen, Suiza, quienes se establecieron en el estado de 
Minnesota en el año 1880 (Henry Smith, 1958). La familia Landes junto con otras familias 
llegaron proveniente de la villa Cullom !!l, Livingston, del estado lllinois y se establecieron 
en Alpha, en el condado de Jackson ubicado cerca de la frontera de lowa, unas 20 millas 
al sur del Lake Mountain en el estado de Minnesota (John J. Friesen, 1982). Como ya 
habíamos indicado, Bonny Landes se preparó en la Escuela de Enfermería de la Junta 
Misionera (John Driver, 2010) establecida en Colorado desde 1915 y que ofreció el 
programa de formación de enfermería hasta el año 1958 (Harold S. Bender, 1982). 
Después de concluir sus estudios de enfermería en el año 1946 Bonny Landis se puso a 
la disposición del Comité Central Menonita para prestar sus servicios en el área de salud 
en Puerto Rico durante el período de enero de 1947 a julio de 1948 (Holsinger, 1952). 
Luego de su casamiento, Juan se reincorporó a su trabajo como cocinero y asistente de 
enfermos en el Hospital de la Plata, Puerto Rico, y Bonny inició su trabajo como enfermera 
supervisora en las salas de atención a los enfermos en el mismo lugar. 

A través de sus capacidades culinarias y de atención médica, Juan y Bonnie se 
dedicaron con mucho cariño a atender niños, niñas y adultos puertorriqueños que 
visitaban el hospital para ser atendidos. La isla se encontraba bajo deplorables 
condiciones de pobreza, que se reflejaba en las condiciones de salud de las familias 
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campesinas. En su librito El Evangelio: Mensaje de Paz se encuentran los motivos por los 
cuales él y Bonny sintieron el llamado de servir en Puerto Rico en lugar de encauzarse a 
un posible servicio militar: 


Como pacificadores estamos llamados a solidarizarnos con los pobres y oprimidos; a 
obrar para la sanidad de los enfermos y los afligidos; a dar de comer a los 
hambrientos: a cuidar de los rechazados y solitarios; a proclamar un mensaje de 
libertad y paz a los esclavizados, rogándoles en nombre de Cristo que sean 
reconciliados con Dios (Driver, 1984, pp. 29-30). 


Juan Driver y Bonny Landis regresaron a Estados Unidos a mediados de 1948 para 
un tiempo de formación, y Juan concluyo su Bachiller en Artes en Goshen College 
(Indiana) en el año 1950. En el año 1951, poco después del nacimiento de su primera hija 
Cynthia, Bonny y Juan regresaron a Puerto Rico bajo el patrocinio de la Junta de Misiones 
Menonitas. Además del trabajo con el desarrollo comunal, la formación de líderes y la 
extensión de nuevas iglesias los esposos Driver pastorearon en el pueblo de Aibonito, los 
barrios La Cuchilla, La Plata, Palo Hincado y la ciudad de San Juan, capital de la isla. 
Durante este período de servicio nacieron sus otros hijos Fred en 1953 y Jonathan en 
1956 (Hollinger-Janzen, marzo 23 de 2022). 

Producto del trabajo de los menonitas desde su presencia en Puerto Rico a principios 
de los años cuarenta se consolidó el Hospital Menonita en Aibonito, el programa radial 
Luz y Verdad en Aibonito, los centros educativos como la Academia Menonita Betania, la 
Academia Menonita Summit Hills y la Asociación de Iglesias Menonitas. Durante este 
periodo Juan no dejó de lado su formación teológica estudiando en el Seminario Teológico 
de Puerto Rico y concluyendo el programa de B.D. en Goshen Biblical Seminary en el año 
1960. El trabajo de los Driver en Puerto Rico concluyó en el año 1966 y ese mismo año 
Juan cerró sus estudios teológicos de posgrado en la Escuela de Teología de Perkins, en 
Dallas, con un trabajo investigativo sobre el escritor español humanista Juan de Valdés 
(1500-1541). 


3. Juan Driver y Bonny Landis en el contexto de represión política en 
Uruguay: la tensión de la Iglesia con el Estado (1967-1974) 


En el año 1967 Juan junto con Bonny iniciaron una nueva etapa de trabajo en el 
Seminario Evangélico Menonita de Teología (SEMT) en Montevideo, Uruguay, y en la 
Convención de Iglesias Menonitas que se extendió hasta el año 1974. Juan Driver enseñó 
cursos de Nuevo Testamento y de Historia de la Iglesia, además de realizar funciones 
administrativas y docentes como Decano de la Institución. Entre los compañeros docentes 
del SEMT destacan los jóvenes Miguel Brun y Julia Campos. El Rincón Teológico del 
SEMT y la Revista Discípulo Cristiano liderada por el pastor Ernesto Suárez desde 
Argentina, eran los espacios donde se dieron a conocer públicamente la pastoral y la 
teología anabautista en América Latina. Desde esos espacios, donde también escribía 
Milka Rindzinski, encontramos ya el desafío claro de Driver enfatizando la importancia del 
discipulado cuando decía: 
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El creyente evangélico es un seguidor, un discípulo de Cristo. La vida evangélica 
consiste en seguir a Cristo en obediencia y en fe. En la Biblia no se reconoce una fe 
salvadora sin un compromiso de obediencia. (...) El discípulo sigue a su maestro. El 
discípulo le da suprema lealtad a su maestro. La vida evangélica es un discipulado 
(Driver, 1963, pp. 10-11). 


Las reflexiones de Driver sobre el pacifismo cristiano deben leerse a la luz del 
contexto social y político que vivía Uruguay, que experimentaba entonces la represión de 
una junta militar de derecha, que se instaló en el año 1967 y se mantuvo en el poder hasta 
el año 1981. Citando al profesor Roland Bainton (1963, p. 60), Juan Driver distinguía entre 
la “paz romana” y “la paz de Dios”, y con ello nos mostraba a la vez la línea crítica 
anabautista de una Iglesia libre frente al Estado: 


El Prof. Bainton ha señalado, que había dos clases de personas en la época del 
Imperio romano que, por ser pacificadores, fueron llamados hijos de Dios. Los unos 
eran los cristianos y los otros eran los emperadores romanos. La misma palabra 
“pacificador” (eirenepoios) se encuentra grabada en las monedas imperiales. Es de 
suponer que Jesús no se hubiera fijado en ello. Sin embargo, cuán asombroso es que 
un ambulante rabino galileo le haya encomendado a un pequeño grupo de 
pescadores la misma tarea atribuida a los emperadores romanos. Mientras éstos 
garantizaban por la fuerza de las armas la “paz romana”, una nueva comunidad de 
pacificadores había sido creada para promulgar un nuevo concepto de paz, la “paz 
de Dios” entre los hombres (Driver, 1969, p.17). 


La junta militar impuso con la fuerza de las armas el control de toda la sociedad 
uruguaya. En la Iglesia católica fue solamente la pastoral juvenil la que “se reveló como 
una muy válida respuesta a una generación necesitada de espacios de libertad” (Daniel 
Bazzano et al., p. 1993). Las intervenciones violentas de las fuerzas armadas pusieron fin 
a los programas de acción social de las iglesias menonitas en los barrios populares de 
Uruguay y el cierre del SEMT se produjo en el año 1974. Miguel Brun (1969), quien 
escribía sobre las rebeliones estudiantiles tuvo que huir al exilio en Francia, Julia Campos 
a México, los esposos Daniel y Eunice Miller, Bonnie y Juan Driver regresaron a los 
Estados Unidos (Jaime Prieto, 2010, pp. 87-94). 

Esta etapa de Bonnie y Juan Driver en Uruguay se corona con la serie de conferencias 
que diera John Driver en enero de 1974 en la 43va Convención de la Iglesia Evangélica 
Menonita de Argentina. Juan Driver podía entender las dificultades del contexto 
suramericano en medio de las dictaduras militares de derecha, (Gandolfo, 178-201) que 
habían secuestrado el significado de la palabra “revolucionario” y la renovación de la 
Iglesia que se expresaba en los movimientos eclesiales ecuménicos (Driver, 1968, pp. 4- 
9) en la renovación carismática impulsada por Juan Carlos Ortiz (1934-2021) y su 
propuesta de que la Iglesia anabautista debía ser una comunidad de compromiso. 

La lglesia para convertirse en comunidad necesita ser renovada por los dones del 
Espíritu, constituirse en comunidad de perdón que vive día a día la plenitud comunitaria y 
a la vez se convierte en Iglesia misionera. La radicalidad de esta propuesta la 
encontramos en su libro Comunidad y compromiso, que fue muy apreciado y leído por la 
comunidad estudiantil universitaria. Al final del mismo hace resonar un tono que desafía 
a confesar las ordenanzas de Cristo frente a la maldad de los poderes estatales, cuando 
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concluye su enseñanza con un texto del predicador holandés Menno Simons (1496-1561) 
que dice: “Que el nombre, la voluntad, la palabra y la ordenanza de Cristo sean 
confesados confiadamente contra toda crueldad, tiranía, tumulto, fuego, espada y 
violencia en el mundo y que esta confesión continúe hasta el fin” (Driver, 1974, p. 90). 


4. Juan Driver en España y los fundamentos para los militantes de un 
nuevo mundo (1975-1984) 


En España Juan y Bonny desarrollaron un ministerio pastoral con jóvenes 
universitarios cristianos radicales en Barcelona, Madrid, Galicia y también en el Seminario 
Mar Cristalino en la ciudad de Valencia durante los años 1975 a 1980 y de 1983 a 1984. 
Fue un ministerio entrecruzado por sus visitas a los jóvenes en Colombia y Argentina 
(1981) y con congregaciones en Uruguay y Argentina. Militantes para un mundo nuevo 
(1978) es un estudio profundo y comunicado con gran sencillez sobre el corazón de las 
enseñanzas de Jesús que se encuentran en el Sermón del Monte (Mt. 5-7). El libro se 
inicia con una breve introducción al Sermón del Monte y luego se detiene en los valores 
del reino (Mateo 5:1-20). La justicia del reino (Mt. 5: 21-48) destaca las enseñanzas de 
Jesús sobre la ira, la infidelidad sexual, el divorcio, la mentira, la venganza, el odio hacia 
los enemigos. En Mateo 6: 1-34 destaca la espiritualidad del reino en términos de la 
práctica de la piedad evangélica, la oración y la propiedad, para concluir con las 
instrucciones y advertencias sobre la vida del reino (Mt. 7:1-27). El resumen de su 
enseñanza en este libro la expresó el mismo Juan Driver (1978) de la siguiente manera: 


Lejos de ser una utopía, el reinado de Dios toma forma hoy dondequiera que su 
pueblo vive por fe, y bajo la unción de su Espíritu, la vida del reino. Es la vida del reino 
vivida una vez por Jesús de Nazaret, descrita en el Sermón del Monte, practicada por 
la iglesia apostólica primitiva, e intentada por grupos de discípulos a lo largo de los 
siglos a pesar de las presiones diabólicas de este presente siglo malo (p. 140). 


La obra redentora de Cristo y la misión de la Iglesia, que no fue publicada sino hasta 
1994, es otra producción escrita en el contexto de su misión en España y pretende 
enfatizar, antes que los escritos de Pablo, al Jesús de los evangelios a través del cual se 
revela un Dios de justicia y paz. Por último, vale recordar también que su obra Imágenes 
de una iglesia en misión: hacia una eclesiología transformadora, publicada hasta el año 
1998, presenta alternativas de una visión radical de la Iglesia y está orientada al entorno 
de las comunidades cristianas radicales de España (Rindzinski y Martínez, 2006). 


5. El diálogo con la teología de liberación (1982-1988) respecto a la 
relación Iglesia y Estado en el contexto militar de Centroamérica 


Los grandes desafíos de la revolución social que vivía Centroamérica llevó a los 
miembros de las Iglesias Menonitas y anabautistas a impulsar desde la Consulta 
Anabautista Menonita de Centroamérica, México y el Caribe-CAMCA la creación del 
Seminario Anabautista Latinoamericano-SEMILLA en el año 1982. Juan Driver llegó a 
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Centroamérica junto con Dan Nuesch para participar en la elaboración del Currículo 
Anabautista de Educación Bíblica Congregacional en enero de 1983 (Lehman, 2010). Y 
fue a comienzos de ese mismo año que Juan Driver impartió en Costa Rica el curso 
“Principios Radicales del Anabautismo” (Helmuth y Sandí, 1983). En septiembre de 1986, 
Driver participó en la Primera Consulta sobre la Misión realizada en Guatemala, donde 
expuso la temática “La nueva comunidad de fe sus compromisos y hechos” (Jara, 1986). 
Posteriormente en el año 1987 volvió a impartir el curso sobre “Principios Radicales del 
Anabautismo” en Managua, Nicaragua. El contexto de guerra en Centroamérica desafió 
aún más a Juan Driver a continuar escribiendo sobre la propuesta anabautista de la 
eclesiología radical. 

A raíz de sus diversas experiencias docentes vividas en Puerto Rico, Uruguay, 
Argentina, España, Colombia y ahora Centroamérica Juan terminó de escribir el libro que 
lleva por título Contra Corriente. Ensayos sobre la eclesiología radical (1988). Aquí 
también ocupa un lugar muy importante la discusión sobre la relación Iglesia-Estado. El 
punto de partida es cristológico, es decir las palabras de Jesús en la controversia de sus 
discípulos, sobre quien debería ser el mayor: “Los reyes de las naciones se enseñorean 
de ellas, y los que sobre ellas tienen autoridad son llamados bienhechores; más no así 
entre vosotros, sino sea el mayor entre vosotros como el más joven, y el que dirige, como 
el que sirve” (Lc. 22:25-26). 

Con este texto Juan Driver quiere señalar cómo Jesucristo entendía la relación de 
servicio que debería existir entre las personas en su reino mesiánico, y a la vez la 
autoridad civil y su función. Los textos bíblicos como Romanos 13 y Apocalipsis 13, en la 
perspectiva de John H. Yoder (1972), iluminan a la vez cómo el seguidor de Jesús debería 
participar en un Estado que está haciendo lo que es correcto y bueno, pero también la 
importancia de rebelarse ante un Estado que propaga la injusticia. Su punto de partida es 
la confesión de fe de Schleitheim (1527), en la que los anabautistas son invitados a nadar 
contra corriente, pues los valores que vive como comunidad son diferentes a los que 
predominan en la sociedad secular. En la comunidad anabautista se rechaza la violencia 
y el uso de la espada como medios fuera de la “perfección de Cristo” y se acentúa una 
cultura no violenta de paz (Driver, 1998). Tanto el escritor Christian Wenger (1960) en su 
Compendio de Historia y Doctrina Menonitas como Harold S. Bender (1994) en su conciso 
y brillante escrito La visión anabautista, enfatizaron el término de la no-resistencia al 
interpretar los textos bíblicos (por ejemplo Mt. 5:38-48, Ro. 12: 17-21, 1 P. 2:20-23) y la 
actitud que asumieron históricamente los anabautistas hacia los malvados y el abuso del 
Estado. Juan Driver por su lado, retomando el desafío de Paul Peachey (1957) en su 
artículo The Modern Recovery of the Anabaptist Vision de actualizar la visión anabautista 
a los nuevos desafíos históricos después de las dos guerras mundiales, ha preferido 
utilizar el término “no violencia” en lugar de no-resistencia. Es muy importante enfatizar 
este gran aporte de Juan Driver en la renovación de la visión anabautista para el mundo 
de hoy. 

Un importante evento bajo la temática “La teología de la liberación en perspectiva 
anabautista” fue organizado por el Seminario Bíblico de Goshen, la Junta de Misiones 
Menonitas y los Seminarios Bíblicos Menonitas asociados en los Estados Unidos en el 
año 1989. En este evento la contribución de Juan Driver consiste en comprender la lucha 
contemporánea por la justicia social desde la perspectiva anabautista. Tanto en LaVerne 
Rutschman como en Juan Driver hay un esfuerzo por comparar aspectos comunes y 
divergentes en la teología de liberación y en las luchas del anabautismo del siglo XVI por 
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la justicia social. Respecto a las diferencias que germinaron en la comparación del 
anabautismo con las diversas expresiones de la teología de la liberación en la lucha por 
la justicia social, Driver (1993) llega a la siguiente conclusión: 


En su preocupación común por la justicia social, el anabautismo radical y la teología 
de la liberación posiblemente encontrarán de manera creciente que tienen una misión 
común. La tentación a recaer en nuevas formas (implícitas y explícitas) de 
constantinismo es poderosa y ambos deben oponerse a ella a toda costa. La tentación 
teocrática de vernos como agentes de Dios para el establecimiento de su reino en la 
tierra, mediante los instrumentos aparentemente más eficaces, también es muy 
atrayente, pero hay que resistirla (p. 130). 


La misión de la Iglesia en el paradigma anabautista consiste en convertirse en ser un 
“cuerpo extraño dentro de la entidad política mayor” y demostrar con anticipación el 
propósito de Dios como comunidad del Siervo Sufriente. 


6. Teología del Espíritu Santo y sus implicaciones en la relación Iglesia- 
Estado (1989-1992) 


La obra Pueblo a Imagen de Dios ... hacia una visión bíblica (Driver, 1991) consiste 
en una revisión de paradigmas del Antiguo y Nuevo Testamento sobre el carácter del 
pueblo de Dios, que fue hecho a la imagen de Dios. El paradigma de la liberación del 
pueblo de Israel de la opresión egipcia, -que se convirtió en un punto de partida de la 
teología latinoamericana-, ocupa un espacio importante para entender el binomio 
opresión-liberación. Dios actúa con actos salvíficos sacando a su pueblo de la opresión 
del faraón, en el Sinaí se proclaman los preceptos de nuevas normas alternativas al 
estado egipcio, y en la conducción de multitud de familias anteriormente esclavas hacia 
Canaán se vislumbra la construcción de un pueblo a imagen de Dios. Otro de los 
paradigmas presentados en el anterior escrito es la comunidad pentecostal del Espíritu, 
dibujada levemente por Driver a la luz del evangelista Lucas en el libro de Los Hechos. 

La temática de la comunidad pentecostal es retomada plenamente en su próxima obra 
que lleva el título El Espíritu Santo en la comunidad mesiánica (Driver, 1992). Para 
abordar el tema del Espíritu Santo, Juan Driver ha considerado muy seriamente los 
escritos del evangelista Lucas. El Espíritu Santo está presente en el evangelio de Lucas 
como en ningún otro evangelio y la continuación de la obra de Jesús se manifiesta en la 
historia de la Iglesia (Hechos de los Apóstoles) a través del Santo Espíritu. En su 
comentario sobre el Espíritu Santo, Juan Driver liga la acción de éste a la comunidad 
mesiánica, sin dejar de lado la temática de la lucha entre el Espíritu Santo y los espíritus 
demoniacos. Pero se distancia de contemporáneos suyos como C. Peter Wagner y 
Douglas Pennoyer (1996), quienes ven “una realidad del mundo espiritual”, en la cual 
consideran que “somos vulnerables a los ataques de los ángeles de las tinieblas”. Driver 
se distancia de escritores como los indicados, porque éstos, al referirse a los territorios 
de los demonios y ángeles caídos “poca o ninguna atención prestan a las manifestaciones 
humanas y concretamente estructurales de los poderes del mal” (Driver, 1992, pp. 151- 
178). 
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Driver también se distancia de los abordajes que introducen: intentos de 
cristianización, las cruzadas de la Edad Media, la guerra y la revolución justa. Su 
eclesiología está fundamenta en el Espíritu Santo y a la vez repercute en su entendimiento 
de la relación entre Iglesia y Estado. ¿De qué manera? En el sentido de que el Espíritu 
de Dios está ligado a Jesucristo, quien se enfrenta a los poderes de su tiempo y los 
desenmascara para instaurar el shalom, el reino de Dios. A su vez, la comunidad 
mesiánica, es decir, sus seguidores como Iglesia, persisten en esta lucha de resistencia, 
oponiéndose a los malignos poderes cósmicos y las estructuras injustas de poder. 
Reconociendo que la victoria contra los poderes del mal solo será posible en la medida 
que sea fiel a Jesucristo. 


1. El pensamiento maduro de Juan Driver (1992-2007) sobre la relación 
Iglesia- Estado 


Los libros Cómo los cristianos hicieron paz con la guerra (1992) y La fe en la periferia 
de la historia (1997), así como las cuatro exposiciones en El rol de la mujer en la Iglesia 
(2007) recogen muy bien el pensamiento maduro de Juan Driver. El libro La fe en la 
periferia de la historia da continuidad a su anterior investigación, donde tendió el puente 
entre Jesús resucitado y las primeras comunidades mesiánicas bajo la fuerza del Espíritu 
Santo. Su punto de partida al explorar la historia de los grupos radicales es la visión bíblica 
del pueblo de Dios con el modelo de las comunidades abrahámicas y el pueblo mesiánico 
inaugurado por Jesús de Nazaret. Jesús se constituye en el Mesías, el Hijo de Dios, a 
quien somos llamados a imitar en la construcción del reinado de Dios que emerge desde 
abajo. 

Las conferencias de Juan Driver sobre El rol de la mujer en la Iglesia en el XIII 
Congreso Anabautista Menonita del Cono Sur celebrado en Uruguay en enero de 2007 
representaron un gran desafío para él mismo. Normalmente las fuentes de sus trabajos 
estaban sustentadas en escritores varones. Podemos hablar aquí de una ruptura en 
cuanto al manejo de fuentes y contenidos, en la medida que reconoció la autoridad y 
asumió la posición de investigadoras y profesoras universitarias especializadas en las 
disciplinas que él se especializó. Me refiero a las profesoras en Nuevo Testamento 
Carolyn A. Osiek (EEUU), y Margaret Y. Mac Donald (Canadá) y a las profesoras en el 
área de estudios religiosos y de la historia de la Iglesia Primitiva como Janet H. Tulloc 
(Canadá) y Nancy M. Hadesty (EEUU). El anuncio del evangelio del reino de Dios a través 
de Jesucristo incluyó la plena participación de mujeres en un nuevo orden diferente al 
creado en los ámbitos de la sociedad patriarcal judía y greco-romana (Driver, 2007). En 
las incidencias en las reflexiones posteriores sobre la relación Iglesia-Estado, Driver las 
ligó también a la teología paulina sobre los códigos domésticos de la Iglesia Primitiva, 
tomando como inspiración los comentarios interpretativos de Carolyn, Margaret y Janet 
(2006, pp. 118-143), cuando afirma: 


El contexto del código doméstico en Efesios es el de una guerra espiritual contra los 
“principados ... potestades ...gobernadores de las tinieblas de este siglo” con las 
estructuras con que se ordenaba la convivencia social bajo la pax romana. Los 
miembros de estas iglesias domésticas habían sido transformados mediante el 
evangelio de paz, y su mensaje de gracia radical, para una convivencia caracterizada 
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|“ 


por el amor mutuo. Habían sido liberados del “evangelio” de César que prometía 
tranquilidad social bajo un sistema de paz y orden que incluía, entre otras cosas, el 
patriarcalismo con su ordenamiento de las relaciones sociales. Aunque se utilice 
cierto lenguaje común con los códigos domésticos, el sentido es muy otro, pues se 
desprende de otro evangelio de gracia radical — el evangelio del reino de Dios, ese 
nuevo orden divino libre de dominación (Driver, 2007, p. 38). 


Desde su compromiso eclesial con los hermanos en Cristo en los Estados Unidos y 

Europa, el historiador y teólogo Donald F. Durnbaugh (1992) hizo un gran esfuerzo por 
contar la historia y el carácter del protestantismo radical y las Iglesias libres; por su parte, 
Driver (1997), en su obra La fe en la periferia de la historia matiza su perspectiva de los 
movimientos de restauración y reforma radical desde sus experiencias pastorales, 
bíblicas, eclesiológicas vividas en latinoamericana. El punto de partida de Driver son los 
fundamentos teóricos con los cuales el historiador y antropólogo mexicano Enrique Dussel 
diseñó el proyecto de una Historia general de la Iglesia en América Latina (CEHILA, 1983). 
Esto significa que es una historia contada desde el “revés de la historia”, desde los pobres, 
desde los(as) marginados(as), desde los(as) migrantes, y las(os) pequeñas(os) como 
Jesús los denominaba en los evangelios. 
En su obra Como los cristianos hicieron paz con la guerra Driver (1993c) procura describir 
como los primeros cristianos entre los años 90 y 313 D.C. se opusieron a la guerra debido 
al legado de la no-violencia dejado por Jesús a través de su vida y sus enseñanzas. La fe 
en la periferia de la historia (1997) desarrolla la temática Iglesia y Estado, porque hace 
presente las narrativas de los grupos disidentes de la Iglesia estatal que se estableció 
bajo el poder del emperador romano Constantino. Es por lo tanto, una historia de 
persecución y de martirio jalonada desde la vida, pasión, muerte y resurrección de Jesús, 
pasando por la Edad Medieval, la época de la Reforma, los movimientos pietistas y 
wesleyanos, los movimientos del siglo XIX, para concluir en el siglo XX con los grupos 
pentecostales afrodescendientes norteamericanos y la descripción de las comunidades 
eclesiales de base, que surgieron reinventando la Iglesia católica en muchos países 
latinoamericanos abrumados por las dictaduras militares desde los años sesenta. 

Driver llegó a identificarse con una eclesiología radical que surge en su insistencia de 
convertirse en Iglesia libre. Es decir, en personas comprometidas a ser militantes en la 
comunidad del Mesías y ser independiente de las estructuras oficiales de la sociedad en 
términos de organización y concepto de autoridad (1993b). Consideró muy seriamente La 
teología desde el lugar del pobre (1986), y estaba convencido al igual que el teólogo 
brasileño Leonardo Boff, de la posibilidad de “aceptar la cruz y la muerte como expresión 
de amor y comunión con los que producen (la) injusticia,” sobre todo, cuando: 


Esta actitud nace de un profundo convencimiento y una absoluta confianza en que 
sólo el amor, el perdón, restablecen la armonía de una creación rota...Perdonando, 
asumiendo —como decisión de la libertad- ... la cruz y la muerte impuestas, 
reconducimos la historia hacia una última reconciliación que incluye a los enemigos 
(Boff, 1986, pp. 130-131). 
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Conclusión 


Juan Driver y su esposa Bonny Landis han dado testimonio de su fe en Jesucristo a 

través de su servicio como objetores de conciencia, su trabajo en la fundación y 
acompañamiento pastoral de iglesias, y su enseñanza teológica de carácter profético. 
Juan Driver ha logrado plasmar en su producción bíblica, teológica, histórica y pastoral la 
ruta del seguimiento de Jesús, expresada en la conducta de vida y teología de los grupos 
anabautistas y movimientos radicales que han caminado en la periferia de la historia, en 
tensión y sufrimiento frente a las instituciones eclesiásticas oficiales. Ha creado una 
narrativa desde los seguidores y seguidoras de Jesús en perspectiva histórica que se 
extiende desde la vida, enseñanzas y misión de Jesucristo y se expande desde Asia, 
Europa hasta llegar a América Latina. 
El punto de partida atañe inclusive a la biografía personal de Juan Driver y Bonny Landes. 
Sus antepasados estuvieron ligados a los primeros mártires anabautistas, quienes 
afirmaron sus concepciones eclesiológicas en distanciamiento con respecto al Estado, tal 
y como se expresó en la Confesión de fe de Schleitheim. Las pequeñas comunidades 
abrahámicas se convierten en el rebaño cuyas ovejas han escuchado la voz de su pastor 
Jesucristo y libremente han decidido seguirle. Cuando el Estado se sustenta a través del 
poder, la corrupción y la coerción eclesial, las iglesias y organizaciones llamadas 
“cristianas” pierden el objetivo fundamental de ser “comunidades” seguidoras de Jesús. 
Estas breves reflexiones sustentadas en los escritos de Driver, bajo el hilo conductor de 
la relación Iglesia- Estado, nos desafían como comunidad de fe a continuar profundizando 
en sus enseñanzas e imitar sus palabras y hechos siguiendo a Jesucristo. 
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Jesús, el Estado, las elecciones 
y el camino de la Cruz 


PEDRO STUCKY! 
Resumen 


El artículo menciona brevemente los puntos de contacto entre los gobernantes del 
tiempo de Jesús (judíos y romanos) y la postura de Jesús de cara a estos poderes. 
Luego muestra la postura anabautista del siglo 16 en relación con los poderes, nacida 
de la persecución y sufrimiento como también de su propio estudio bíblico y su 
independencia de los poderes estatales. Los tiempos han cambiado y elecciones 
democráticas plantean nuevas posibilidades que se mencionan. El autor, además de 
compartir algunas posiciones personales, incluye una guía para elegir bien qué usan 
en la congregación al cual pertenece y finaliza con palabras de confianza y ánimo 
para creyentes en Jesucristo. 


Palabras clave: Jesús, Estado, anabautistas, camino de la cruz, elecciones. 


Aunque en las décadas recientes los países de América Latina, en términos 
generales, se han inclinado de dictaduras a democracias con sus respectivas elecciones, 
la pregunta de la relación de los cristianos y cristianas con el Estado ha sido acuciante en 
todas las épocas y bajo cualquier tipo de gobierno, sean monarquías, imperios, 
dictaduras, democracias u otras. Este artículo pretende examinar algunos aspectos de 
ese relacionamiento desde la óptica del Nuevo Testamento, el movimiento anabautista 
del siglo XVl y algunos de sus herederos contemporáneos. 

Jesús como todos sus contemporáneos, y aún más que la mayoría de ellos, fue 
afectado por los gobernantes de su época, lo cual indudablemente influyó en su 
enseñanza. Los anabautistas del siglo 16 siguiendo en sus pasos y buscando ser fieles 
discípulos de él tuvieron que, en últimas, sufrir la cruz como consecuencia de no entregar 
su lealtad final al Estado y sus pretensiones. Ellos entendieron que, en su seguimiento a 
Jesús, en relación con el Estado y con otras personas que quisieran maltratarlos, era 
necesario confrontarlos con el sufrimiento no violento, lo cual les significó seguir el camino 
de la cruz. Para nosotros(as) hoy, optar por ese camino puede significar oponerse a las 
autoridades gubernamentales y sufrir las consecuencias de la desobediencia cuando sus 
políticas van en contra de la vida o de la justicia. 

Sin embargo, las cosas han cambiado, por lo tanto, se hace necesario explorar el 
significado de poder participar en el orden estatal. ¿Deben los(as) cristianos(as) participar 
en el gobierno? ¿Cuáles son los riesgos de la fuerte atracción que hipnotiza a quienes 
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ingresan a la política? ¿Con qué criterios y opciones pueden los(as) cristianos(as) ir a las 
urnas para elegir a los(as) dignatarios(as) que gobiernan? Finalmente ¿qué dice el Nuevo 
Testamento del agente verdadero de cambio escogido por Dios para manifestar su 
soberanía y sabiduría para este mundo? 


Jesús y el Estado 


En el Nuevo Testamento vemos que la relación de Jesús con el Estado y sus 
autoridades, fue en su mayoría la de padecer las presiones, persecuciones y finalmente 
su ejecución a manos del gobernante de turno, o sea que fueron bastante conflictivas. 
Durante su vida gobernaron dos emperadores romanos, Octavio Augusto, hasta el año 
14 DC y Tiberio hasta el 37 DC. Bajo este último, gobernó en Palestina el romano Poncio 
Pilato en los años de adultez de Jesús. Los reyes judíos durante la vida de Jesús, fueron 
Herodes el Grande y luego sus hijos, Arquelao, Antipas y Filipo. Además, ejercieron 
Sumos sacerdotes en el templo de Jerusalén, siendo Caifás el encargado de entregarlo 
a la muerte. Cada uno de los diferentes estamentos tenían un poder relativo y limitado, 
pero cada uno tenía cierta influencia. Miremos algunos de los relatos de los encuentros 
o desencuentros de Jesús con estos personajes que ejercían poder. 

Antes del nacimiento de Jesús el decreto del censo por el emperador Augusto, que 
relata Lucas 2, alteró drásticamente la vida de los padres de Jesús y obligó a su 
desplazamiento de Nazaret en Galilea a Belén de Judea, con una distancia de 
aproximadamente 116 kilómetros y de unos seis días a pie. Así que el nacimiento ocurrió 
con todos los inconvenientes que nos relata el mismo evangelio. 

Por su parte Mateo 2:13 nos relata el intento de asesinar al niño Jesús por Herodes 
el Grande y el desplazamiento de la familia a Egipto, un país extranjero, para los judíos y 
seguramente desconocido para José y María. Según el evangelio, los hombres de 
Herodes realizaron la macabra masacre de los infantes en esa zona. Aquí y en los 
incidentes relatados no estamos interesados en la historicidad estricta de los eventos 
relatados, sobre los cuales hay muchas investigaciones. Nos interesa la manera en que 
los evangelios relatan las relaciones de Jesús con los gobernantes y, por ende, con los 
estamentos estatales. 

Cuando Herodes murió, el temor a Arquelao, el hijo de Herodes, quien gobernaba en 
la región de Judea, llevó a José a establecerse en Nazaret, donde creció Jesús. En Mateo 
y Lucas, en el relato de las tentaciones cuando Jesús va a iniciar su ministerio, Satanás 
le ofrece la opción política de dominación, con su respectiva violencia, de los reinos del 
mundo. Además, le dice que esos reinos son de él (Satanás) para dar al que quiera. 
Jesús no le disputa esa aseveración, aunque sí rechaza el ofrecimiento. 

Mateo 14:10 relata cómo Herodes Antipas asesina a Juan el Bautista, primo de Jesús, 
por denunciar la inmoralidad del gobernante. En Lucas 13:31-32, advertido que Herodes 
Antipas, gobernador de Galilea quiere matarlo, Jesús lo llama “zorro”, que entre los judíos 
era símbolo de astucia como también de lo débil o insignificante. En ese mismo capítulo 
de Lucas le contaron a Jesús de la masacre de algunos galileos realizada por Pilato, 
gobernador romano de Palestina. ¿Serían esos galileos conocidos de Jesús? 

En Juan 6, después de alimentar a la multitud, Jesús huye de las pretensiones de la 
gente de proclamarlo rey terrenal. En su última semana de vida, llora por la destrucción 
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de Jerusalén a manos de los ejércitos romanos y por la dureza de los gobernantes 
religiosos judíos, que rehúsan darle la bienvenida al que puede llevarlos por un sendero 
alternativo a la paz. En sus últimas horas advierte con ironía a sus discípulos sobre la 
manera de actuar de los gobernantes de este mundo, quienes gobiernan con tiranía, pero 
les advierte que sus seguidores deben cuidarse de ejercer poder terrenal y más bien 
ejercer su influencia a través del servicio a los demás (Lc. 22:25-26). El juicio y la 
ejecución injusta de Jesús se dio por la confabulación entre la oligarquía económica 
religiosa judía y el poder político judío y romano. 

En Jesús vemos la realidad de la bestia estatal ensañada contra el hombre justo e 
inocente para destruir de cualquier manera la influencia de este y la amenaza que 
representa para el poder dominante. Mas tarde Pablo y Pedro reflexionan sobre su 
Maestro; Pablo dice que los gobernantes no conocieron la sabiduría de Dios, pues si la 
hubieran conocido no hubieran crucificado al Señor de la gloria (1 Corintios 2:8); Pedro 
por su parte, hablando del comportamiento no violento de Jesús nos dice que Cristo en 
sus sufrimientos nos dio ejemplo para que sigamos en sus pasos (1 Pedro 2:21). 

Los escritores del Nuevo Testamento y los primeros cristianos sabían muy bien que 
fueron los gobernantes de este mundo quienes asesinaron al Señor de la gloria, en su 
soberbia, ignorancia, y maldad. También conocieron bien en la iglesia y en creyentes 
específicos el poder represivo y perseguidor tanto de las autoridades religiosas como de 
las estatales. 


Los anabautistas y el camino de la Cruz 


Los anabautistas del siglo 16 fueron buscados, perseguidos, encarcelados, torturados 
y ejecutados por el Estado al servicio de las iglesias oficiales tanto la Católica Romana 
como la Luterana y la Reformada. Uno de muchísimos ejemplos de este acoso, 
persecución y martirio lo presenta el libro Historias de Inspiración y Coraje. Espejo de los 
Mártires en un relato titulado Integridad Fatal — Necedad Santa: 


Simón Kramer, el vendedor vendía su modesta mercancía en un toldo de la plaza de 
mercado de Bergen op Zoom, en Holanda. Cierto día, en una derrochadora muestra 
de religiosidad y autoridad, el clérigo local llevó la comunión con las hostias de 
consagrar en procesión a través del pueblo. Cuando pasó por el mostrador de Simón, 
él rehusó arrodillarse. Había abandonado el catolicismo por la fe y prácticas 
anabautistas y consideraba que el pan hecho Cristo era idolatría. Sus clientes y 
compañeros le suplicaron que se arrodillara y salvara su vida. El se rehusó y fue 
arrestado en el acto por los seguidores del sacerdote, por ser supuestamente hereje. 
Kramer fue rápidamente juzgado y condenado a muerte. A los pocos días fue 
quemado en la hoguera en una ejecución pública fuera de la ciudad (Oyer y Kreider, 
1997, p.22). 


Los primeros anabautistas creían que Dios imponía venganza contra los tiranos que 
derramaban sangre inocente. Entonces repetían las historias de la ira de Dios sobre 
algunos de sus perseguidores. Tal fue el caso del comisario de Bergen op Zoom. 
Después de la ejecución el comisario con el remordimiento de haber matado a un hombre 
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justo, empezó a murmurar incoherentemente: “Oh Simón, Simón.” Ni su familia ni el 
clérigo le pudieron ofrecer paz mental; murió a los pocos días. 

La antigua tradición menonita comparaba el destino del comisario con el de Herodes, 
quien fue abatido por un ataque de gusanos intestinales y murió poco tiempo después de 
que en forma arrogante había aceptado la aclamación popular como Dios. 

Walter Klaassen (1986) en Selecciones Teológicas Anabautistas en su capítulo sobre 
El Gobierno explica varias de las posiciones de los tempranos anabautistas. Los 
anabautistas sostenían la doctrina de los dos reinos: 


El gobierno existe por causa del pecado del hombre, y pertenece a la ley; la iglesia, 
pertenece al evangelio. El reino de Cristo se caracteriza por paz, perdón, la 
noviolencia y paciencia. El reino del mundo, o de Satanás, se caracteriza por pleito, 
venganza, enojo y la espada que mata seres humanos. El gobierno pertenece a este 
reino del mundo (p. 207). 


Sin embargo, según los anabautistas, el gobierno fue instituido por Dios y sirve una 
función divina, sea ese gobierno una tiranía o una democracia. Su función consiste en 
beneficiar a los buenos y castigar a los malos. El gobierno impone orden en un mundo 
en el cual el espíritu de Cristo todavía no ha capturado todo corazón en obediencia. Los 
anabautistas nunca dudaron que este uso de fuerza de parte del gobierno era legítimo. Y 
dado que el gobierno es establecido por Dios y es un representante de Dios en la tierra, 
uno tiene que obedecerlo (Klaassen,1986, p. 207). No obstante, todos los anabautistas 
dicen claramente que Dios tiene más autoridad que cualquier gobernante. Así que, si se 
da un conflicto entre los dos, no hay duda de que hay que obedecer a Dios y no al 
gobierno. Este punto de vista, en combinación con doctrinas claves como la noviolencia 
y el rechazo del juramento (que en esa época se consideraban doctrinas traicioneras), 
tuvo como resultado que muchos anabautistas se opusieran a las autoridades 
gubernamentales y tuvieran que sufrir las consecuencias de su desobediencia 
(Klaassen, 1986). 

Los anabautistas sin embargo tenían diferentes opiniones sobre la participación de 
un cristiano en el gobierno. La mayoría rechazaba esa participación pues decían que un 
siervo de Jesucristo no tiene la libertad de ejercer coerción o de matar, pues va en contra 
de lo que manda Jesucristo. Aunque hay matices entre los anabautistas sobre el punto, 
dada la realidad de Europa en esa época, muy pronto un anabautista en el gobierno, se 
encontraría persiguiendo a miembros de su propia iglesia (Klaassen, 1986). 

Las experiencias de los anabautistas de cara a las autoridades los llevó a ciertas 
conclusiones como las siguientes: 

Primero, entendieron el gobierno y el Estado como parte del reino de las tinieblas, y 
por tanto lejos de la perfección de Dios. No se puede esperar que ellos actúen según la 
voluntad de Dios. 

Segundo, en su aceptación del papel del gobierno, lo ven con bastante escepticismo, 
pues no sólo ven las arbitrariedades y maldad de los gobernantes, sino que los sufrieron 
en carne propia. 

Tercero, analizaron y enunciaron el papel que el gobierno debe tener. Como se dijo 
arriba, es el de asegurar el bienestar de los ciudadanos en su territorio, defendiendo y 
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recompensando a los buenos y castigando a los malos. Además, afirmaron que su esfera 
de autoridad no incluye lo que debe creer ni hacer la iglesia. En ese sentido los 
anabautistas son precursores de la separación de Iglesia y Estado, posición ya aceptada 
por muchas sociedades e iglesias, aunque no por todos los estados ni religiones. En 
resumen, la Iglesia puede y debe llamar al gobierno a cumplir con sus funciones dadas 
por Dios. 

Y cuarto, los anabautistas entendieron que en su seguimiento a Jesús en relación con 
el estado y en relación con otras personas que quisieran maltratarlos, era necesario 
confrontarlos con el sufrimiento no violento. Ellos entendieron que la salvación de Dios 
llega a través del sufrimiento inmerecido de su siervo Jesús y de su pueblo. Así Dios 
hace la paz y convierte a los pecadores. 


Elecciones 


Algunas cosas han cambiado desde la época de los emperadores y reyes que 
consideraban que tenían derecho divino para gobernar y lo hacían con arbitrariedad, sin 
consulta y sin rendir cuentas. Ahora las elecciones de gobernantes están regidas por una 
Constitución, reglas de juego, y rendimiento de cuentas al constituyente. Estos están 
lejos de ser perfectos, pero ciertamente es diferente a lo anterior. 

Lo que no cambia mucho es la ambición del poder que corrompe, el robo, saqueo, 
trampa, hipocresía, doble moral, conveniencia, mentiras y traición. Desafortunadamente 
eso sigue siendo el denominador común, aunque en algunas sociedades -— 
lamentablemente no la nuestra — existen controles y sanciones que funcionan para 
controlar a los políticos que infringen, por ejemplo, la Constitución, las leyes y su 
reglamentación y los entes de control, que establecen un marco dentro del cual el(la) 
gobernante debe operar. Eso sí, la persona que se mete en una competencia política 
deberá, quiera o no, jugar por las reglas que tiene esa competencia. Y hay que decirlo: 
hay reglas formales y reglas no enunciadas. Las primeras son las decentes; las segundas 
son las salvajes. Pero de todas formas a muchas personas las hipnotiza la atracción 
política. 

En vista de todo lo anterior y del escepticismo que corre por nuestras venas 
anabautistas, en nuestra congregación ni hacemos proselitismo por candidatos, ni 
ponemos nuestra fe en ellos. Más bien repartimos una guía para elegir a personas que 
representen por sus palabras y acciones un acercamiento a los valores del Reino de Dios 
(véase la Guía al final). A veces nos sorprendemos, porque no siempre son los que uno 
espera, por ejemplo, cristianos o partidos cristianos que se acercan más. 

A medida que pasan los años me he vuelto más y más escéptico de las ideologías y 
de los sistemas políticos y de las promesas; en cambio más y más pragmático, es decir 
quiero ver quién hace por el bien de los ciudadanos. Sin embargo, constantemente hay 
sinsabores y desilusiones con los gobiernos. Pero eso no me desanima. Más bien me 
convence más y más, que la comunidad de fe, la iglesia, es el proyecto al cual quiero 
apostarle. Es a través de la iglesia que Dios anuncia a los poderes cuál es su proyecto en 
el mundo. Es en la iglesia donde Dios manifiesta su multiforme sabiduría e intención. Y la 
iglesia es señal y arras de una nueva tierra y nuevo cielo. Lo dice explícitamente Efesios 
3:10: “El fin de todo esto es que la sabiduría de Dios, en toda su diversidad, se dé a 
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conocer ahora, por medio de la iglesia, a los poderes y autoridades en las regiones 
celestiales” (NVI). 


Elija a Jesús y su reino 


No obstante, no todo es negativo, También hay buenas noticias. La primera buena 
noticia viene de Apocalipsis. Allí en el capítulo 11:15 dice el autor, que se oyeron fuertes 
voces en el cielo, que decían: «Nuestro Dios y su Mesías ya gobiernan sobre todo el 
mundo, y reinarán para siempre.» Eso significa para la persona que tiene oídos para oír, 
que ya nada anda suelto por ahí haciendo lo que quiere. En el capítulo 21 :5-6 el que está 
sentado sobre el trono dice: Ya está hecho. Yo soy el alfa y la omega, el principio y el fin. 

Es decir, todo, absolutamente todo, está enmarcado dentro de ese comienzo y ese 
final, controlado por las amorosas intenciones del Dios Salvador. Ya está hecho. Nosotros 
vemos el tiempo como algo lineal. Pero en la perspectiva de Dios ya está hecho. ¿Qué 
es lo que está hecho? Lo que está hecho es que los reinos de este mundo ya son de 
nuestro Dios y él los gobierna ahora y para siempre. 

Desde nuestra óptica, aún hay resistencias al gobierno de Dios. Los reinos y sus 
gobernantes se rebelan contra Dios, desobedecen, traen sufrimiento y daños a la 
humanidad y a la creación. Pero ya están vencidos. Eso quiere decir también que no hay 
tristezas O angustias en nuestras vidas o sociedades que el cielo no pueda curar. 
Jesucristo no sólo es el soberano de los reinos del mundo, sino que si lo seguimos nos 
llevará por caminos de sanidad y paz. Ojalá no tenga que llorar sobre nuestras vidas y 
sociedades como lo hizo sobre Jerusalén. 

La buena noticia es que el Hijo de Dios vino a restaurar al mundo y a la humanidad a 
la intención original de Dios. En Ef. 2:14 Pablo el apóstol, dice que por su muerte en la 
cruz Cristo ha establecido la paz entre los pueblos divididos, ha formado un solo pueblo 
sin nacionalismos, ni fronteras, y sin enemistades. Ese pueblo es la iglesia, que es la 
nueva humanidad, que es el pueblo de Dios, donde se viven los valores de amor, gozo, 
paz, compasión, bienvenida, generosidad, paciencia, noviolencia, entrega al otro. Esta es 
la comunión que vale la pena poner en primer lugar. Lo que no podemos esperar de 
nuestros gobiernos lo podemos esperar de la iglesia, es donde Dios manifiesta su 
sabiduría y su voluntad. 

El Dr. Roberto Suderman (2016) afirma que lo primero que hace Jesús en Mr.1:16- 
20, cuando anuncia la llegada del Reino de Dios, es reunir a una comunidad que 
funcionará como heraldo de las buenas nuevas tanto en sus palabras como en cómo vive 
su vida comunitaria. Esta comunidad del Reino iniciada por Jesús, después llegó a 
conocerse como la iglesia. La iglesia está llamada a confiar que el Reino de Dios ha 
llegado en alguna medida; está llamada a alinear su vida con la llegada de ese Reino; y 
su vocación o política es la de ser comunidad; un signo del Reino de Dios en la tierra. 


Preguntas para la reflexión 


1. Al conocer a Jesús y su experiencia de vida en relación con los gobernantes y el 
estado ¿qué lecciones nos deja para nuestra propia relación con los mismos? 
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2. ¿Cómo podemos nosotros(as) ser defensores de la verdad, de las víctimas de los 
sistemas y evitar en todos los casos ser victimarios? ¿Estamos dispuestos(as) a seguir el 
camino de la cruz, y asumir el sufrimiento por nuestras acciones acordes con el Reino de 
Dios? 

3. El NT nos invita como comunidades de fe a confiar que el Reino de Dios ha llegado 
aquí y ahora y a alinear nuestra vida comunitaria con la llegada de ese Reino y sus 
valores. ¿Nuestras comunidades de fe son signos del Reino de Dios en la tierra? Por qué 
sí o por qué no. 

4. ¿Vale la pena identificar candidatos a puestos públicos que se alineen con los valores 
del Reino de Dios para tenerlos en cuenta a la hora de elegir? ¿Cómo hacerlo? 


Principios cristianos para tener en cuenta al elegir 
Ofrecemos estos principios como guía a las personas que buscan usar bien su voto. 
1. La guerra es contraria a la voluntad de Dios. Cristo pronunció su bendición sobre 
los pacificadores. Buscamos líderes quienes harán de la paz con justicia una alta 
prioridad, y líderes que busquen activamente soluciones no violentas a los conflictos. 
2. Dios nos llama a vivir en comunidades formadas por la paz y la cooperación. 
Rechazamos las políticas que abandonan a grandes segmentos de nuestras 
poblaciones urbanas y rurales a la desesperanza. Buscamos líderes políticos que 
reconstruyan el tejido de nuestras comunidades y así pongan fin a los ciclos de 
violencia y muerte; líderes que faciliten el empoderamiento de la comunidad para que 
ésta participe en su propia reconstrucción. 
3. Dios nos creó el uno para el otro. Nuestra seguridad depende del bienestar de 
nuestros vecinos, nacionales y globales. Buscamos líderes para quienes las políticas 
basadas en la cooperación el diálogo y la amistad son una preocupación urgente; que 
estén en disposición de construir puentes entre brechas existentes. 
4. Dios nos llama a ser defensores de las personas más vulnerables en nuestra 
sociedad. Buscamos líderes políticos que anhelan justicia económica y que busquen 
reducir la creciente brecha entre los ricos y los pobres y a reducir la inequidad en la 
repartición de los recursos entre la población; así mismo, líderes que promuevan una 
real y efectiva redistribución de la tierra a los campesinos que la necesitan. 
5. Cada ser humano ha sido creado a la imagen de Dios y es de un valor infinito. 
Buscamos líderes políticos que promuevan activamente la justicia racial, la equidad 
de género, los derechos de pueblos minoritarios y oportunidades iguales para todos. 
6. La tierra le pertenece a Dios y es intrínsecamente buena. Buscamos líderes 
políticos que faciliten los medios para proteger el ambiente y ofrezcan alternativas 
para equilibrar los intereses económicos y de desarrollo con el cuidado de la creación; 
y eduquen a la población al respecto. 
7. Los cristianos tienen el mandato bíblico de darle la bienvenida a los forasteros. 
Buscamos líderes que persigan políticas justas para personas desplazadas, de 
ayuda, reparación e integración en la sociedad; que promuevan y garanticen el 
retorno a la tierra de ciudadanos(as) en desplazamiento. 
8. Las personas que siguen a Cristo están llamadas a sanar a los enfermos. 
Buscamos líderes políticos que aseguren a todos(as) los(as) ciudadanos(as) el 
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acceso pleno a la atención en salud y a una adecuada nutrición en especial a los(as) 
niños(as). 

9. Por el poder transtormador de la gracia de Dios, todos los seres humanos tienen el 
llamado de estar en una relación correcta el uno con el otro. Buscamos líderes 
políticos que promuevan un sistema de justicia penal oportuno que sea restaurativo y 
no de castigo y de venganza para quienes han cometido actos en contra de la 
sociedad. 

10. El proveer ambientes de aprendizaje enriquecidos para todas las personas es un 
imperativo moral. Buscamos líderes políticos que aboguen por oportunidades 
educativas iguales y recursos abundantes para la atención a los niños y niñas. 
Finalmente, nuestra tradición cristiana nos amonesta a amar a nuestros enemigos y 
a no dar falso testimonio contra nuestros prójimos. Por lo tanto, pedimos que las 
campañas políticas de los(as) candidatos(as) y el cubrimiento de los medios de 
comunicación durante las elecciones se conduzcan con equidad, honestidad e 
integridad; así mismo que los medios de comunicación estén al servicio de toda la 
sociedad y no sólo de grupos poderosos (Adaptado de National Council of the 
Churches of Christ in the USA). 
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Iglesia e incidencia pública en la 
búsqueda de desaparecidos 


REBECA GONZÁLEZ TORRES? 
Resumen 


Este escrito hace un recorrido narrativo de la historia de José focalizando el 
proceso de desaparición y secuestro por su propia familia y como su confianza 
en Dios le libra de la muerte. Así mismo se entrelaza con algunas experiencias 
de acompañamiento a personas con familiares desaparecidos. El propósito es 
hacer visible el tema tan actual y llevar al lector a hacer una lectura con ojos de 
compasión por estás familias que sufren este flagelo. 


Palabras clave: desaparición, secuestro, duelo, envidia, confianza y fe. 


Introducción 


Cuando pierdes lo que amas tanto, lo buscas intensamente, y si en esa búsqueda 
encuentras más personas que están haciendo lo mismo que tú, obtienes una comunidad 
que te contiene y comprende. El aprendizaje y la paz se ensanchan. 

Rebeca GT 

Cada lugar vive sus dolores y dificultades y como sociedad organizada tiene sus 
debilidades y fortalezas. En el caso de mi país México, hemos visto que la desaparición 
de personas va en aumento, es un flagelo que ha descompuesto el tejido social, creando 
ambientes hostiles y de mucha desconfianza. La gran mayoría de estos casos pueden 
venir de la delincuencia organizada, otros de las fuerzas de seguridad del Estado. Hemos 
visto la debilidad de las instituciones estatales por garantizar los derechos civiles, el 
Estado que debería ser el que proporcione el pronto auxilio y los primeros pasos para 
localizar a los desaparecidos, se convierte en un obstáculo que limita y crea desconfianza 
por sus pocos avances y organización para atender semejante problema (Villarreal, 2016). 

Las familias mexicanas que atraviesan esta crisis no logran tener respuestas 
inmediatas. Lo primero que reciben es crítica y culpa por parte de las autoridades, 
cuestionando sobre la conducta del desaparecido/a sobre todo si es mujer, los primeros 
comentarios son: “seguramente se fue con el novio”, o “con qué amistades anda”, o, “en 
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qué anda metida”, se pone en tela de juicios, cómo viste, dónde anda, a qué horas de la 
noche sale y muchos otros cuestionamientos que tratan, más bien, de culpar a la víctima 
por su desaparición. 

La formación de colectivos ha sido el espacio de apoyo y comprensión, donde se 
encuentran todas y todos y deciden tomar el asunto en sus manos lo que los lleva a iniciar 
la búsqueda con pico y pala en mano. Desde hace seis años los colectivos, que ya son 
más de 160 en el país (Cruz, octubre 10 de 2021), son convocados por diversas 
organizaciones, quienes han decidido darles atención y responder a esta necesidad, por 
este asunto hay consecuencias como desolación, ansiedad, soledad, división en las 
familias. Hay quienes quieren seguir en la búsqueda hasta las últimas consecuencias, 
otras deciden renunciar al dolor y prefieren tomar otras vías de escape como el uso de 
adicciones o fuga del seno familiar. 

Aun no hay registro si en Las Iglesias Anabautistas menonitas de México hay familias 
que estén pasando por esta situación, por lo tanto, no existe preparación para acompañar 
a las personas que viven con dolor y frustración. Este ha sido un tema distante del que 
solo escuchamos por las noticias. 

En verano del año 2021, una de nuestros miembros de nuestra pequeña comunidad 
Anabautista del Camino nos invitó a unirnos a la VI Brigada Nacional de Búsqueda de 
Desaparecidos en Morelos, había necesidad de que líderes comprometidos de diferentes 
confesiones de fe se unieran a la Brigada para dar acompañamiento a las familias 
dolientes. Es así como llegamos a este camino donde nos dimos cuenta de que la mayoría 
de desaparecidos son jóvenes, hombres y mujeres, que están iniciando su vida. En ese 
ambiente de dolor e incertidumbre, volver a leer el texto bíblico para responder a las 
grandes preguntas que te hace la vida, es todo un reto. 


Una relectura de José 


Desde niña conocí la historia bíblica de José, quien fue vendido por sus hermanos. 
Recuerdo que la narración de mi maestra de escuela dominical, los dibujos y la emoción 
que ella ponía al contarla, llamaron mi atención; pero, sobre todo, el cuidado de Dios y 
cómo se manifestó en la prosperidad de José en todo lo que hacía debido a que temía a 
Dios. Es ahora que la historia de José toma relevancia en mi memoria, ante la difícil 
temática de secuestro y desaparición forzada. Reflexionaremos y comentaremos algunos 
rasgos de esta interesante historia que se encuentra en Génesis 37:12-36. 

Como sucede en muchas familias las rutinas de vida y trabajo se dan en paz y 
tranquilidad, pero cuando se rompe la rutina los padres se inquietan, empiezan a pensar 
qué pueda estar pasando. Comúnmente los padres que conocen la situación de peligro 
que domina su ambiente les crea preocupación cuando el tiempo transcurre y no llegan a 
casa en el horario acostumbrado, podríamos decir de alto o bajo nivel, pero la 
preocupación se presenta, pensando cómo están sus hijos que salen a trabajar, estudiar 
o hacer lo normal que les demanda la vida. Volvamos a nuestra historia y Escuchemos lo 
que Jacob le dice al hijo menor al ver que sus hermanos no llegan a casa después de una 
larga jornada de trabajo. 
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En cierta ocasión, los hermanos de José se fueron a Siquén para apacentar las 
ovejas de su padre. 

Israel le dijo a José: 

—Tus hermanos están en Siquén apacentando las ovejas. Quiero que vayas a verlos. 
—Está bien —contestó José. Israel continuó: 

—Vete a ver si tus hermanos y el rebaño están bien, y tráeme noticias frescas (Gn. 
37: 12-13). 


Las noticias frescas que siempre queremos tener son aquellas que nos traen alivio y 
descanso sin preocuparnos de más. Antiguamente no había celulares ni formas para tener 
noticias inmediatas como ahora tenemos esta oportunidad. Las noticias frescas podrían 
ser de unas horas, días o semanas después, dependiendo la distancia del lugar donde se 
ubican las personas que se buscan. Sigamos la lectura del texto. 


Y lo envió desde el valle de Hebrón. Cuando José llegó a Siquén, un hombre lo 
encontró perdido en el campo y le preguntó: 

— ¿Qué andas buscando? 

—Ando buscando a mis hermanos —contestó José—. ¿Podría usted indicarme 
dónde están apacentando el rebaño? 

—Ya se han marchado de aquí —le informó el hombre—. Les oí decir que se dirigían 
a Dotán. 

José siguió buscando a sus hermanos, y los encontró cerca de Dotán. (Gn. 37:14- 
17). 


Jacob envía a su hijo menor José en busca de sus hermanos. La distancia entre el 
valle de Hebrón hasta Siquén es de 80 kilómetros, luego a Dotán otros 49 kilómetros a 
pie, aproximadamente como de dos a tres días de camino. Al llegar, estando perdido, un 
hombre le informa hacia dónde se dirigieron sus hermanos. Siempre hay pistas que 
pueden orientar, pistas que dan personas de buena voluntad que pudieron observar los 
hechos. Es así como a muchas personas se les puede localizar. 

A veces las desgracias suceden en la misma familia, así lo cuenta esta historia; es al 
interior de las ellas donde se forman ambientes inseguros debido a que existe violencia, 
competencia entre hermanos, envidia, alianzas entre un padre y un hijo o entre hermanos; 
ponemos etiquetas como quién es el más fuerte, el más inteligente, el saludable, el 
enfermizo, el más bello, la estrella de la familia, sin darnos cuenta del daño que 
provocamos entre cada uno de los miembros y por ende en todo el sistema familiar. 

Vemos dentro de las familias, cuánta maldad puede esconderse y acumularse, hasta 
llegar a puntos enfermizos, que dan lugar a que el ambiente se torne peligroso. La familia 
debe ser el lugar seguro y confiable donde todos se protegen entre sí, donde exista plena 
confianza y dedicación ¿Qué pasó con la familia de Jacob? ¿Dónde estuvo el error? 

Según la historia, la falta se produce muchos años antes, cuando Jacob se enamora 
de Raquel, pero... ¡oh sorpresa! su suegro le da por esposa a Lea, la hermana mayor, 
que, según la cultura de ese entonces, debe casarse antes que la hermana pequeña. 
Según la costumbre también el varón tenía permitido tener hijos con las siervas de sus 
esposas, es así como Jacob llega a tener cuatro esposas y doce hijos. 
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Con una familia como esa, la convivencia es difícil. Raquel como la amada, Lea la 
despreciada, aparecen las envidias, las relaciones jerárquicas, competencia por dar más 
hijos al varón, dos hijos amados, especiales en el corazón de Jacob, nacidos del amor 
genuino. Las alianzas están presentes en toda la historia. Como consecuencia viene el 
odio entre hermanos y la triste desaparición del hijo predilecto, el amado José. 


Como ellos alcanzaron a verlo desde lejos, antes de que se acercara tramaron un 
plan para matarlo. Se dijeron unos a otros: 

—Ahí viene ese soñador. Ahora sí que le llegó la hora. Vamos a matarlo y echarlo en 
una de estas cisternas, y diremos que lo devoró un animal salvaje. ¡Y a ver en qué 
terminan sus sueños! (Gn. 37:18-20) 


Las personas que viven la maldad se preparan, arman estrategias, se conectan con 
organizaciones criminales, solo buscan obtener ganancia por sus fechorías. El tráfico de 
órganos, la trata de personas, la pornografía, están a la orden del día, la virtualidad facilita 
sus planes, llegan a la intimidad y comodidad de una persona. La familia disfuncional de 
nuestra época empuja a sus miembros a obtener el amor, atención, información y 
aprendizaje fuera del ámbito familiar, por lo regular a través de las redes sociales, donde 
existe peligro para los miembros más jóvenes de la familia. 

Hay personas que son conscientes de la situación e intentan hacer algo, la magnitud 
del problema los paraliza y se quedan solo observando lo que sucede, pero sin lograr 
nada. Es así como le pasó a Rubén, hermano mayor de José. 


Cuando Rubén escuchó esto, intentó librarlo de las garras de sus hermanos, así que 
les propuso: 

—No lo matemos. No derramen sangre. Arrójenlo en esta cisterna en el desierto, pero 
no le pongan la mano encima. 

Rubén dijo esto porque su intención era rescatar a José y devolverlo a su padre. (Gn. 
37: 21-22) 


En este tiempo de acompañar a familiares en búsqueda de sus desaparecidos, 
recuerdo una madre diciéndome: “Si los malvados se organizan, planean sus estrategias 
y no les importan los riesgos y convencen a otros a unirse en su maldad; ¿por qué 
nosotros los buenos no hacemos lo mismo? ¿Necesitamos tener una pérdida para llegar 
a organizarnos?” 

El alejamiento de Dios hace que algunas personas se vuelvan malvadas. Lo inevitable 
llegó y José es secuestrado por sus propios hermanos. Sigamos la narración: 


Cuando José llegó a donde estaban sus hermanos, le arrancaron la túnica muy 
elegante, lo agarraron y lo echaron en una cisterna que estaba vacía y seca. Luego 
se sentaron a comer. En eso, al levantar la vista, divisaron una caravana de ismaelitas 
que venía de Galaad. Sus camellos estaban cargados de perfumes, bálsamo y mirra, 
que llevaban a Egipto. Entonces Judá les propuso a sus hermanos: 

—¿Qué ganamos con matar a nuestro hermano y ocultar su muerte? En vez de 
eliminarlo, vendámoslo a los ismaelitas; a fin de cuentas, es nuestro propio hermano. 
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Sus hermanos estuvieron de acuerdo con él, así que cuando los mercaderes 
madianitas se acercaron, sacaron a José de la cisterna y se lo vendieron a los 
ismaelitas por veinte monedas de plata. Fue así como se llevaron a José a Egipto 
(Gn. 37: 23-28). 


¿Qué pasó con Rubén? sus buenas intenciones, su conciencia, sus principios, sus 
valores no fueron suficientes para ayudar a José de mano de sus detractores. Nuestra 
responsabilidad como padres y madres es cuidar a los que nos rodean, observar los 
planes de los otros para atrapar sus mentes y en esto las redes sociales como el internet 
son un peligro latente para los jóvenes. Es necesario, planear, educar, apoyar para evitar 
amistades poco confiables, detectar las zonas de influencia malévolas que atrapan y 
engañan y juntos buscar alternativas de solución. 


Cuando Rubén volvió a la cisterna y José ya no estaba allí, se rasgó las vestiduras 
en señal de duelo. Regresó entonces adonde estaban sus hermanos, y les reclamó: 
— ¡Ya no está ese muchacho! Y ahora, ¿qué hago? (Gn. 37:29-30) 


¿Y ahora qué hago? Una pregunta urgente y emergente. Los buscadores de 
desaparecidos tienen diversos contextos e historias de dolor, comparten todo el 
peregrinar por buscar a sus hijos, que son los tesoros más preciados de su vida. Se 
conectan, denuncian, se unen con otros que están en la misma condición formando 
colectivos enfrentados a sistemas políticos y sociales oscuros que no responden a su 
necesidad. 

Esta historia bíblica no nos dice si Rubén busca a su hermano, sólo nos habla del 
duelo por la pérdida. El duelo antiguo se manifestaba rasgando las vestiduras como señal 
de pérdida, de muerte. Pero ¿por qué Rubén hace duelo? ¿Acaso da por hecho que 
murió? ¿O es una manera de cerrar la historia y pasar por alto la oportunidad de rescatar 
a su hermano? 

Hay una realidad contundente, principalmente las mujeres buscadoras no pueden 
cerrar el asunto de la desaparición de un ser amado, ellas buscan sin cansancio por 
años, viven su pérdida como una herida abierta que no cierra, muchas de ellas no pueden 
ni siquiera mencionar que ha muerto por que en su imaginario piensan que puede estar 
vivo, siendo víctima del tráfico organizado, esclavizado para transportar droga, siendo 
usado en trata, o reproducción de bebés para venta de órganos; las formas se han 
multiplicado, se han hecho empresas de todo esto, hay caminos y lugares clandestinos 
donde se produce y reproduce maldad. En este camino de acompañamiento a colectivos 
en busca de sus desaparecidos, se escuchan historias reales e inimaginables, la maldad 
ha tomado formas insospechadas. 


Al parecer Rubén da por hecho que su hermano murió, no indaga, no quiere escuchar 


la realidad de su hermano, hace su ritual de cierre al rasgar su ropa. Entre tanto sus 
hermanos siguen maquinando: 
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En seguida los hermanos tomaron la túnica especial de José, degollaron un cabrito, 
y con la sangre empaparon la túnica. Luego la mandaron a su padre con el siguiente 
mensaje: «Encontramos esto. Fíjate bien si es o no la túnica de tu hijo». 

En cuanto Jacob la reconoció, exclamó: «¡Sí, es la túnica de mi hijo! ¡Seguro que un 
animal salvaje se lo devoró y lo hizo pedazos!» Y Jacob se rasgó las vestiduras y se 
vistió de luto, y por mucho tiempo hizo duelo por su hijo. Todos sus hijos y sus hijas 
intentaban calmarlo, pero él no se dejaba consolar, sino que decía: «No. Guardaré 
luto hasta que descienda al sepulcro para reunirme con mi hijo». Así Jacob siguió 
llorando la muerte de José. (Gn. 37:31-35). 


Jacob fue engañado por los secuestradores que eran sus propios hijos, le hicieron 
creer que su hijo murió, Jacob como todo padre vive un largo duelo. Muchas veces la 
maldad viene de los cercanos de donde debería estar la seguridad. ¿Qué paso con José? 


“el SEÑOR estaba con él y no dejó de mostrarle su amor. Hizo que se ganara la 
confianza del guardia de la cárcel general... 

Como el SEÑOR estaba con José y hacía prosperar todo lo que él hacía, el guardia de 
la cárcel no se preocupaba de nada de lo que dejaba en sus manos (Gen.39: 21-23). 


Dios está presente con los que sufren. A lo largo del texto bíblico podemos ver el 
corazón de Dios estando presente al lado del desvalido, del débil, y marginado. En este 
caso con José, él era un temeroso de Dios. 

Podemos ver a esta familia tan disfuncional, debido a su conformación histórica, 
cultural y costumbres, que en medio de todo esto Jacob inculcó el temor a Dios, la 
presencia de Dios fue su sostén, no todos escucharon bien esta enseñanza, pero José lo 
tenía claro, en medio de la turbulencia, él caminó bajo el temor a Dios, quien fue su 
protector. 

Qué importante es enseñar a nuestros hijos no solo con palabras sino con hechos la 
confianza y fortaleza que hay en buscar a Dios como el que sostiene la vida. Solo es a 
través de la fe que se puede pasar por las dificultades. He observado cómo en situaciones 
límites la sensibilidad espiritual crece. Sentirse tan vulnerables crea un ansia por escuchar 
la voz de Dios para vivir bajo el amparo de quien es sobre todo y está sobre todo lo que 
existe. Nadie está exento de una tragedia tan terrible como es el secuestro o desaparición, 
que tiene muchos móviles, pero tener el temor a Dios es lo que puede hacer la diferencia 
tanto para el que es secuestrado como para los familiares. Vivir o morir en Cristo hace la 
diferencia. 


Algunas líneas pastorales de esta historia 


Durante el encuentro de líderes eclesiales y familiares de desaparecidos que se llevó 
a Cabo alrededor de la VI Brigada Nacional en Búsqueda de Personas Desaparecidas nos 
llevó a analizar cuáles serían las acciones que podemos implementar en nuestras Iglesias 
y comunidades. Este fue un diálogo enriquecedor en el cual descubrimos seis ideas que 
pueden engrandecerse y llegar a desarrollar programas para poder implementar una 
cultura de prevención y acompañamiento a dolientes. 
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1. Crear espacios de confianza y amor con apertura a diálogos tan difíciles como el 

tema de secuestro, entre otros. 

Alimentar la fe y esperanza en Jesús desde temprana edad. 

Una educación cristiana de cuidado mutuo ante situaciones de riesgo. 

La delincuencia se organiza y arma sus planes para el secuestro. Ante esto, 

necesitamos también una comunidad organizada para el cuidado mutuo. 

5. Elaborar en forma comunitaria mapas de cada localidad donde se distingan los 
puntos de encuentro que son espacios seguros emergentes. 

6. Sensibilizar a las iglesias para ir al encuentro de todo humano y acompañar a 
familiares de desaparecidos que siguen manifestándose en plazas y calles 
pidiendo justicia. 


PON 


No esperemos a que nos suceda a nosotros o a nuestra familia para hablar de estos 
temas y hacer incidencia social. 
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Evangélicos y política 


en América Latina 
¿Qué tiene que decir el anabautismo? 


CÉSAR MOYA! 
Resumen 


Este artículo presenta, desde una perspectiva anabautista, cómo se ha dado la 
participación de los evangélicos en política América Latina, incluyendo los casos de 
los menonitas de Paraguay y Colombia. Para tal fin hace una aproximación a los 
términos «evangélico» y «política», revisa algunos ejemplos de la participación 
política de los evangélicos, echa un rápido vistazo a la historia anabautista del siglo 
XVI, recoge la opinión de varios menonitas de diferentes partes del mundo y plantea 
algunas ideas de lo que se debería tener en cuenta para enfrentar el tema objeto de 
este escrito. 


Palabras clave: América Latina, anabautismo, evangélicos, estado, iglesia, poder, 
política. 


Introducción 


El número de cristianos evangélicos en América Latina y otros continentes ha 
aumentado significativamente durante las últimas décadas. Junto con este crecimiento 
los líderes de muchas iglesias evangélicas han experimentado e incursionado en la 
política, y han formado alianzas con partidos políticos de derecha caracterizados por sus 
políticas militaristas, neoliberales y, en algunos casos, homofóbicas. También dejan de 
lado la inversión social y la promoción y defensa de los derechos humanos. Esta situación 
afecta profundamente el testimonio cristiano. 

Por otro lado, el legado anabautista del siglo XV| confronta la relación Iglesia-Estado 
y por consiguiente la participación en el poder político. No obstante, lo tiempos han 
cambiado y muchas de las transformaciones que se quieren realizar desde la iglesia 
pasan por el poder político estatal sin el cual no se darían, por ejemplo, ciertos permisos 
para funcionar legalmente como iglesia visible o el reconocimiento de ciertos deberes, 
derechos y aun privilegios. De ahí que el propósito de este escrito es encontrar respuesta 
a la siguiente pregunta: ¿qué tiene que decir el anabautismo actual frente a la 
participación de los evangélicos en política? 


T César Moya es Doctor en Teología por la Vrije Universiteit Amsterdam (Universidad Libre de Amsterdam), Países Bajos. Actualmente es 
profesor de Biblia y Teología y director del Observatorio Ecuménico e Interdisciplinario en Derechos Humanos y Paz de la Universidad 
Reformada en Barranquilla, Colombia. 
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La presentación inicia con una aproximación a los términos «evangélico» y «política». 
Esto provee un marco de referencia conceptual para dialogar sobre el tema propuesto. 
Posteriormente se revisa grosso modo algunos ejemplos de cómo se ha dado la 
participación de los evangélicos en política en los diferentes contextos latinoamericanos. 
Y finalmente, a partir de la revisión de la historia del siglo XVI, los casos de Colombia y 
Paraguay, y la opinión de varios menonitas de diferentes contextos, se plantean algunas 
ideas de lo que se debería tener en cuenta para enfrentar el tema objeto de este escrito. 


Aproximación a los conceptos «evangélico» y «política» 


En este escrito el término evangélico hace referencia al sector del protestantismo de 
fines del siglo XIX que tiene su origen en el evangelicalismo norteamericano? del siglo 
XVIII (González, 2010; Míguez Bonino, 1995; Krauss, 1979). Sin embargo, también 
incluye a pentecostales y neopentecostales, que hacen su aparición en la escena 
evangélica en el siglo XX. Por lo tanto, hablar de evangélicos y política en América Latina 
va más allá de lo que se define a partir del evangelicalismo. En otras palabras, y de 
acuerdo con Christian Lalive D'Epinay (1968), «siguiendo la costumbre latinoamericana, 
entendemos por evangélicos a todos los miembros de los movimientos religiosos de la 
“gran familia protestante”, sean pentecostales, metodistas, bautistas, etcétera» (p. 29). 
Por supuesto, tal definición incluye a los anabautistas que llegaron a América Latina a 
mediados del siglo XX a raíz de la segunda guerra mundial?. 

De acuerdo con Max Weber (1993) la política es toda actividad humana directiva y 
autónoma, que conlleva la aspiración a participar del poder y/o influir en su distribución. 
Por lo tanto, decir «político» tiene que ver con un espacio, una relación, una acción o una 
decisión que implique el poder repartido o conservado. De ahí que el que hace política 
ambiciona el poder, como medio para el logro de otros fines (ideales o egoístas) (Weber, 
1978). Pero la política es, en esencia, lucha (Weber, 1991), que tiene como propósito 
imponer la propia voluntad sobre otros. Sin embargo, ella puede ser pacífica, es decir sin 
violencia física efectiva, puede ser revolucionaria no violenta. Ahora bien, es necesario 
aclarar que el ejercicio de la política no necesariamente es partidista, es decir, que no 
siempre se hace a través de un partido o movimiento político oficialmente creado, y que 
el ser humano es un ente político en tanto ejerce el poder en todos los campos de la vida. 


Participación evangélica en política en América Latina 


Enseguida se presenta un rápido vistazo a la situación de los evangélicos en relación 
con el poder en América Latina (GDA, diciembre 7 de 2019) especialmente en los últimos 
años. En este sentido, para 2018 el número de evangélicos representaba más del 20% 


? Este término está asociado a los movimientos de tendencia anticomunista y antiecuménica que enfatizan la evangelización estratégica en 
cada país latinoamericano mediante un discurso fundamentalista. Esta evangelización se traduce en lograr la conversión del ser humano 
como individuo, cuyo resultado es el crecimiento numérico de la iglesia, pero no la transformación de la realidad. De ahí que rechazan la 
revolución social, pero promueven la revolución espiritual, aunque condenan la violencia. Durante la época de los regímenes militares 
crecieron rápidamente, gracias al respaldo de éstos. Actualmente difunden la evangelización por radio y televisión y entienden que la lucha 
contra el “Anticristo” no se da criticando al gobierno sino criticando los antivalores y actitudes que hay en él y señalando el juicio de Dios a 
quienes tratan de construirlo sin Dios (Bastian, 1990, pp. 223-226). 

3 Para ampliar esta información consúltese Cornelius Dyck (1996), Juan Martínez, Ed. (2020); Prieto (2010). 
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de la población latinoamericana?* (Ortega Gómez, 2019). Esta estadística muestra el 
crecimiento vertiginoso en relación con hace 60 años cuando apenas constituían el 3% 
de los habitantes, de acuerdo con el Pew Research Center. Así, el número de evangélicos 
en México constituyen más del 10% de la población; en Perú, Ecuador, Colombia, 
Venezuela, Argentina y Panamá el 15%; en Costa Rica y Puerto Rico el 20%; en Brasil 
entre el 22% y el 27%; en Guatemala, Honduras y Nicaragua, más del 40% (Malamuad, 
2018, párr. 32). 

Las cifras anteriores están relacionadas directamente con la influencia de los 
evangélicos en política. No obstante, cada país tiene sus particularidades al respecto. Así, 
por ejemplo, México no tiene el mismo nivel de injerencia política como sí lo han tenido 
Guatemala y El Salvador, países en los que los evangélicos llegan a ser el 50% de la 
población. En Chile y Argentina la participación de los evangélicos en la arena política se 
da en escenarios fuera de las iglesias. En Perú y Colombia han sido protagonistas en 
decisiones políticas; por ejemplo, en el primer caso, oponiéndose a la revocatoria de 
mandatarios que estaban aliados con grupos de poder (Pérez Vela, 2016), y en el 
segundo caso oponiéndose al plebiscito por la Paz. Mientras tanto en Brasil gozan de una 
sólida organización política (Pérez Guadalupe, 2019). 

Según el mismo Pérez Guadalupe (2019), hasta hace unas décadas era claro que los 
cristianos evangélicos no deberían entrar en relación con la política para evitar ser 
influenciados de manera negativa. Sin embargo, las nuevas generaciones de evangélicos 
latinoamericanos se integran a otros ambientes sociales, pero con el propósito de 
purificarlos y conquistarlos «para Cristo», con la llamada «teología de la guerra espiritual» 
O la «teología del dominio» o «reconstruccionismo»*. Así es que pasan a crear estrategias 
de participación y decidir por quién votar como colectivo. Por supuesto que también 
existen otras perspectivas, aunque minoritarias. 

Para el autor en mención, lo más interesante de la participación de evangélicos en la 
política ha sido acercase a los católicos conservadores antes que a los sectores 
ecuménicos. Esto se debe a que encuentra enemigos en común contra quienes hay que 
luchar, como la llamada «ideología de género»*. Al mismo tiempo desean restablecer una 
religión oficial y la protección por parte del Estado, para lo cual buscan alianzas con 
quienes tienen el poder económico y político. En otras palabras, buscan resacralizar la 
sociedad y la política. Sin embargo, continúa Pérez Guadalupe, tal acercamiento también 
se ha dado en la otra vía. Hoy los partidos políticos, especialmente los de derecha, buscan 
el apoyo del voto evangélico dada la imagen de moralidad más que una ideología. De 
esta manera buscan captar los votos de los pobres. Es decir, el centro de atracción no es 
la lucha de clases (pobres vs ricos) sino las luchas de valores. Por lo tanto, no votarían 
por ideologías de izquierda, sino por morales que lleven en sí valores cristianos. 


% A la fecha de este escrito la población de América Latina y el Caribe superaba los 680 millones de habitantes (Population.city, 2022). Lo 
anterior quiere decir que hay más de 136 millones de evangélicos en esta región del mundo. 
5 La teología del dominio o reconstruccionismo es una corriente evangélica latinoamericana que busca incursionar en el campo político con 
el fin de incluir las demandas ciudadanas en su agenda religiosa, con la lógica de la conquista del poder buscando reconstruir la teocracia en 
la sociedad del siglo XXI. Es la cara política de la teología de la prosperidad, que cree, según su interpretación bíblica dominante, que los 
creyentes están predestinados para ser los gobernantes del mundo en diferentes niveles, desde alcaldías hasta presidencia, con el fin de 
incidir en la vida política de las naciones (Pérez Vela, 2016). 
$ La ideología del género es una expresión que se utiliza de manera negativa para deslegitimar la diversidad sexual y de identidad de género. 
Se ha entendido que la ideología de género considera que «la sexualidad y afectividad humana son un hecho puramente psicológico 
(preferencia y voluntad) y cultural, desconociendo la influencia de la naturaleza en la conducta humana. Lo biológico nada tendría que ver con 
los psicológico ni con lo cultural». (Véase La Barrera , s.f.). 
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A pesar de lo anterior es importante ir más a fondo y preguntarse ¿por qué los 
evangélicos se animaron a participar en política? Según Pérez Guadalupe (2019) los 
evangélicos tienen en cuenta dos propósitos: 


(a) evitar que se perdieran los logros alcanzados en las últimas décadas en 
materia de libertad de religión y (b) ser reconocidos social y legalmente con el 
mismo estatus de la Iglesia Católica y gozar de los mismos «privilegios; es decir, 
no solo buscaban garantizar la «libertad religiosa», sino también alcanzar la 
«igualdad religiosa» (p. 18). 


Por eso, arguye el autor citado anteriormente, a partir de los años ochenta crearon 
movimientos y partidos políticos confesionales. Sin embargo, no lograron los resultados 
esperados y su existencia fue breve. Pero después trabajan en una «agenda moral» en 
el tema de «ideología de género» logrando apoyo significativo. 

Tal es así, que el año 2018 fue determinante para que los evangélicos llegaran a ser 
reconocidos como nuevos actores políticos en las contiendas electorales en varios países. 
En ese año, en Costa Rica, un diputado y cantante evangélico, Fabricio Alvarado, se 
impuso en la primera vuelta electoral haciendo uso de un discurso moralista, con lo que 
consiguió el 25% del Congreso. Mientras tanto, en México un candidato de izquierda, 
Andrés Manuel López Obrador, igualmente, mediante un discurso moralista, fue elegido 
presidente contando con el voto evangélico del Partido Encuentro Social (PES). Por su 
parte, en Brasil, el derechista Jair Messias Bolsonaro ganó las elecciones mediante un 
discurso homofóbico, patriarcalista, provida y profamilia, que incluye el rechazo al borto y 
al matrimonio igualitario; con esto consiguió el respaldo de las iglesias evangélicas, 
especialmente pentecostal y neopentecostal. Antes de ellos, el evangélico Jimmy 
Morales, fue elegido presidente en Guatemala en 2016 (Pérez Guadalupe, 2019). Y en 
Venezuela el pastor evangélico Javier Bertucci se lanzó como candidato presidencial y su 
partido, Esperanza por el Cambio, alcanzó más de un millón de votos, una cifra histórica 
para una organización política de esa tendencia religiosa (GDA, sep. 7 de 2019). 

En Colombia, los evangélicos representan el 15% de la población. No obstante, en 
los últimos veinte años han obtenido 36 escaños en el Congreso de la República, la 
mayoría de ellos elegidos bajo partidos tradicionales y unos pocos bien sea por un partido 
u otros grupos evangélicos (Velasco, 2018, pp. 229-233), como el MIRA y Colombia Justa 
Libres, que lograron cuatro curules en el Senado y uno en la Cámara de Representantes 
para el periodo 2022-2026 (Valora Analitik, marzo 13 de 2022). Es paradójico que tales 
frutos se han logrado por medio de las alianzas con partidos de derecha cuyos líderes 
han sido investigados por su relación con el narcotráfico, el paramilitarismo o hechos de 
corrupción. Además, han asumido posturas moralistas basadas no sólo en su 
fundamentalismo religioso sino también político. De ahí que sus agendas políticas van 
contra la adopción homoparental, el matrimonio igualitario, el aborto, la eutanasia y la 
llamada ideología de género, temas que influenciaron la votación no sólo de las 
elecciones presidenciales de 2018 (MOE, 2019) sino del plebiscito por la paz del año 2016 
que logró menos del 50% de la votación (Marcos, octubre 12 de 2016). Claro está que, 
aunque esta es la visión más general, también ha habido congresistas evangélicos que 
en el pasado han priorizado otros temas, como el de la libertad de cultos, tal es el caso 
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de Vivan Morales, quien lo hizo desde el partido Liberal (El Tiempo, 17 de junio de 1993). 
Pero, otros temas, como la objeción de conciencia, han sido impulsados por congresistas 
que no son evangélicos (Justapaz, mayo 31 de 2021). 

Un caso especial es el de los indígenas evangélicos en Ecuador (Guamán, 2006). De 
acuerdo con Susana Andrade (2005), la Federación Nacional de Indígenas Evangélicos 
de Ecuador-FEINE, desde el año 2001, se puso al servicio de la actividad política, 
llegando a crear el partido Amauta Jatari, que significa «El sabio se levanta». Así es que 
tanto las organizaciones de las provincias, las iglesias, los consejos de pastores 
constituidos por más de 300 de ellos, los seminarios bíblicos y las emisoras indígenas se 
volvieron instrumentos de la acción política. Esta estructura se ha movilizado en varios de 
los levantamientos indígenas, como el de 2001 - y el reciente de junio de 2022-, llegando 
incluso a unirse con la CONAIE (Confederación de Nacionalidades Indígenas de Ecuador) 
y con otros movimientos sociales para protestar contra las medidas gubernamentales de 
ajuste económico. Tal compromiso ha llevado a que varios indígenas evangélicos sean 
elegidos alcaldes, concejales y asambleístas. Sin embargo, en algunos casos la gestión 
política no ha dado los resultados esperados, lo cual se refleja en los índices de pobreza, 
enfermedad y el analfabetismo. 

En conclusión, aunque los evangélicos en América Latina han venido creciendo en 
participación política, enfrentan varios desafíos, especialmente por su falta de formación 
y experiencia en ciudadanía, lo cual incluye, entre otros, conocimiento de la Constitución, 
las leyes, los derechos humanos, la resolución de conflictos y el manejo de la economía. 
Más bien, en la mayoría de ellos los derroteros políticos han estado orientados por su 
comprensión bíblica en una perspectiva moralista más que de transformación social. De 
ahí que, tal como se deduce del planteamiento de Pérez Guadalupe (2019), los 
evangélicos políticos que deseen éxito deben llevar a cabo una buena gestión, más allá 
de su confesión de fe y su moralismo, además de conservar la fidelidad política de sus 
feligresías. 


¿Qué tiene que decir el anabautismo? 


El panorama presentado anteriormente acerca de la participación política partidista 
de los evangélicos en América Latina sirve como punto de partida para el diálogo desde 
la tradición anabautista, aunque diversa en sus orígenes (Finger, 2004), toda vez que ésta 
distingue bien las cosas que corresponden al Estado y las que competen a los discípulos 
de Jesús (Yoder, 1985; Klaassen, 1988; Driver, 1998). Esto, por supuesto, no excluye 
cumplir con los deberes como ciudadanos de una nación, tales como el de elegir a sus 
gobernantes, como tampoco desconoce que los anabautistas puedan votar por los 
candidatos y partidos cristianos o por otros candidatos y partidos tradicionales. El asunto 
es que, tal como sucedió a mediados del siglo XX cuando al pacifismo anabautista se le 
cuestionó por la pasividad ante las guerras, así también hoy se le cuestiona por su falta 
de actividad política para lograr las transformaciones sociales. 

Dichos cuestionamientos han cambiado la perspectiva de muchos anabautistas en el 
mundo, a tal punto que se pasó del énfasis en la no resistencia al de la paz con justicia 
(Stutzman, 2011). A esto se unen otros temas -como los referenciados arriba y que son 
parte de la agenda política de los evangélicos en América Latina-, algunos de los cuales 
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ameritan un debate amplio, pero que no son el propósito de este escrito sino, más bien, 
el de ver algunas pistas o luces que ayuden a orientar la participación de los creyentes y 
la iglesia en asuntos políticos. Enseguida se revisa la práctica de los anabautistas en el 
siglo XVI, la experiencia de Paraguay y Colombia en las últimas décadas, y el 
pensamiento de algunos anabautistas de hoy en diferentes contextos. 


Anabautistas y política en el siglo XVI 


El movimiento anabautista surgió en medio de la convulsión social y política del siglo 
XVI y como respuesta tanto a la iglesia tradicional como al protestantismo clásico 
encabezado por Lutero. Uno de los eventos de 1525 que marcó el derrotero de la Reforma 
Radical fue el levantamiento de los campesinos, quienes, junto con los artesanos, 
entendieron que en la Biblia Jesús hablaba de transformación social. Con esta inspiración 
reclamaron al príncipe el derecho a elegir a sus pastores, a circular libremente, a ser 
tratados justamente con los impuestos, los diezmos, las rentas y en el trabajo de la tierra 
de los nobles o de los señores feudales, el derecho a cazar y pescar o recolectar leña, 
considerando que tales reclamos tenían fundamento en las Escrituras. De esta manera 
desafiaron al sistema feudal, pero no fueron respaldados por Lutero, quien se puso del 
lado de los señores feudales y consintió en la muerte de los campesinos. Todo bajo la 
convicción de que el príncipe era representante de Dios con la autoridad de preservar el 
orden social haciendo uso de la espada (Snyder, 1995; Williams, 1983). 

Las prácticas anabautistas del siglo XVI evidencian una posición política. Así, el 
bautismo de creyentes, en lugar del paidobautismo, previo arrepentimiento y confesión en 
Cristo, significaba una desobediencia al Estado y el derecho a la libertad de conciencia; 
de esta manera creían que venían a ser parte de una nueva creación regida por la política 
del reino de Dios con implicaciones sociales, económicas y políticas. Como consecuencia 
se negaron a prestar juramento, pues tal acto se constituía en una declaración de lealtad 
al Estado y sus políticas, y por consiguiente al sistema feudal que los oprimía. 

Igualmente, practicaron el compartir de bienes en lugar del mercadeo al estilo 
«capitalista», y renunciaron radicalmente al uso de la fuerza letal: 


Aunque los grupos anabautistas no se ponían de acuerdo con respecto a si 
debían prestar servicios como guardias para custodiar sus ciudades, o si debían 
pagar impuestos que financiaran guerras, o si debían aceptar protección de 
soldados armados, eran casi unánimes en su convicción acerca de que los 
cristianos no podían tomar voluntariamente la vida de otro ser humano (Roth, 
2021, párr. 10). 


Tales prácticas eran incómodas para las autoridades porque perturbaban el orden de 
la sociedad. Por eso los príncipes, tanto protestantes como católicos, arremetieron contra 
el movimiento anabautista, dejando miles de mártires, además de torturados y exiliados. 
Esta experiencia los llevó a concluir que el Estado en sí era violento y que empuñaba la 
espada como un ordenamiento de Dios para castigar a los malos y proteger a los buenos, 


7 En esta sección estoy en deuda con Roth (2021). 
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pero para ellos era claro que la espada estaba fuera de la perfección de Cristo. Como 
consecuencia, se rehusaban a estar en cargos de magistradosf?, jueces, soldados, 
guardias de prisión o policías. Pero sí instaban a orar por ellos y las autoridades estatales. 

Entonces, ¿dónde se enfocaba la acción política de aquellos anabautistas del siglo 
XVI? Parte de la respuesta está en la creación de comunidades alternativas a la realidad 
sociopolítica del mundo, lo cual es coherente con el rechazo a jurar lealtad absoluta al 
Estado. Ellos hacían suyas las palabras del evangelio: «Vosotros sois la luz del 
mundo; una ciudad asentada sobre un monte no se puede esconder» (Mt. 5:14), 
indicando de esta manera que su ética social y política eran diferentes a las dominantes. 
Por eso se negaban a usar la fuerza y la espada contra el prójimo, aún contra sus 
enemigos. 


Menonitas y política en América Latina: Colombia y Paraguay 


Arriba se ha hablado de los evangélicos en partidos políticos, ya sean propios, o 
insertados en partidos ya existentes en sus países. En esta sección se quiere dedicar 
algunas palabras a dos experiencias que pueden señalar alternativas a la anterior, la 
experiencia de menonitas en Paraguay y en Colombia. 

En Paraguay, cuando Nicanor Duarte fue elegido presidente de Paraguay en el 2003, 
una de las primeras cosas que hizo fue invitar a cuatro menonitas a formar parte de su 
gabinete. No solo era una indicación del respeto que sentía por ellos, sino expresión de 
una cercanía con ellos, pues su esposa era miembro activo de Raíces, una iglesia 
anabautista en Asunción al que Duarte mismo asistía con cierta regularidad. Al comienzo 
los menonitas se rehusaron argumentando que eran «apolíticos», pero Duarte insistió y 
logró su meta. Quedaron en el ministerio de hacienda (tesorería e impuestos), comercio, 
servicios de salud, y relaciones económicas internacionales. Antes de aceptar, los 
menonitas se comprometieron con su comunidad de fe con varios principios. Primero, su 
prioridad era el bienestar del pueblo paraguayo, no los intereses menonitas. Segundo, 
cada uno tenía un grupo de referencia al cual les rendían cuentas y les apoyaría si fueran 
enfrentados con decisiones que comprometerían su ética. Tercero, no se convertirían en 
políticos profesionales ni dependientes del salario de su puesto. Y cuarto, no se afiliarian 
a ningún partido político. Los buenos resultados en las diferentes áreas no se hicieron 
esperar. Pero la mayoría renunció en los primeros dos o tres años, sintiendo las 
contradicciones de su cargo, o las limitantes del mismo. El propio presidente Duarte 
estuvo bajo acusaciones de tratar de cambiar la Constitución para tener un período 
presidencial más largo (Roth, 2021). 

Por su parte, en Colombia, los menonitas tuvieron una participación diferente a la 
anterior, ya no de participación directa sino de incidencia. A finales de la década de los 
ochenta del siglo pasado, comenzaron la formación en la objeción de conciencia (OC) al 
servicio militar como un derecho inalienable y en la agitación de la bandera de la misma 
con información, movilización, y eventos. Esta causa la llevaron a la Asamblea 
Constitucional para que quedara incluida en la nueva Constitución. Aunque la objeción 
de conciencia no quedó explícita allí, el respeto a la libertad de conciencia, sí. Hoy, más 


8 Funcionarios públicos en cargos administrativos y especialmente judiciales. 
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de 30 años después, con oposición, agitación, luchas legales, la OC es reconocida en el 
país. Así mismo, durante las últimas tres décadas de la guerra interna que desangraba el 
país entre la insurgencia, las fuerzas armadas del gobierno y los grupos paramilitares 
aliados con el gobierno, los menonitas educaron en la noviolencia, lideraron propuestas 
de paz en la Comisión de Paz de la Confederación de Evangélicos de Colombia y con 
iniciativas como Pan y Paz. También se aliaron con sectores de la sociedad civil y de la 
Iglesia Católica en busca de salidas al conflicto armado, respaldados por su Asamblea 
general fueron a hablar con comandantes de los diferentes grupos armados — legales e 
ilegales, y trabajaron en innumerables proyectos de construcción de paz. No sobra decir, 
que todo esto se hizo con mucha oración, petición y ruego a Dios. En el 2016 se firmó el 
Acuerdo de Paz entre el gobierno y el más grande y fuerte grupo insurgente (Peter Stucky, 
comunicación personal, 21 de junio de 2022). 


Aportes desde diferentes Contextos 


Los aportes que siguen son tomados de los participantes de diferentes contextos de 
Estados Unidos, Canadá, Europa y Latinoamérica, en el taller «Evangélicos y poder: ¿qué 
tiene que decir el anabautismo?» (Moya y Stucky, 2022) en el marco del reciente 
Congreso Mundial Menonita celebrado en Indonesia entre el 5 y el 10 de julio. 

Para una de las asistentes al taller, de Estados Unidos, la participación de los 
evangélicos latinoamericanos en política y en relación con la derecha es similar a la de 
su país, y tienen su agenda buscando sus propios intereses. Si buscamos qué decía 
Jesús y los profetas, la política tiene que ver con el bienestar de la gente y no con los 
propios intereses políticos de las iglesias. Por otro lado, con el fin de enfrentar esta 
situación, en su iglesia han tenido grupos de estudio sobre el problema del nacionalismo 
cristiano. Y considera que muchas de nuestras iglesias necesitan estar preparadas en 
estos temas. 

Otro de los participantes, compartió la experiencia de una mujer, miembro de la iglesia 
menonita de Ibagué, Colombia, que resultó elegida al Congreso de la República 
recientemente, siendo la primera vez que un/a menonita llega a tal dignidad. Ella es una 
activista social en la lucha de las mujeres, del medio ambiente, la defensa de los 
campesinos y de los sectores sociales más necesitados. Previamente a su candidatura 
por el departamento del Tolima, que fue propuesta por una coalición de partidos, reunió 
al liderazgo de la iglesia y pidió consejo al respecto. Algunos estuvieron a favor y otros en 
contra. A otros les preocupaban aspectos relacionados con su familia y su participación 
en la iglesia. Pero otros la animaron a continuar teniendo en cuenta una participación al 
estilo de Jesús, de compromiso con los pobres, los abandonados, los marginados; que 
hiciera de ese ejercicio político una práctica de amor al prójimo. 

Otro participante aportó que, en Pensilvania, Estados Unidos, el candidato a 
gobernador para las elecciones en noviembre próximo, atiende la Iglesia Menonita 
Conservadora. Esto trajo preocupación a varios pastores locales porque algunos 
miembros están apoyando a un candidato de derecha y de perfil nacionalista. En 
contraste, muchos líderes están preocupados con temas de paz y justicia, pero no están 
cercanos a los candidatos. 
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Una persona de Kansas, de Western Distric Conference, acotó que la situación de 
evangélicos en política en Estados Unidos es similar a lo que se vive en América Latina; 
hay gente que se identifica más con la agenda moral que con la conciencia más social o 
por la lucha de clases. Esa misma división se da entre las mismas iglesias anabautistas; 
vemos miembros abogando por movimientos como el LGBTI, migrantes, negros y por otro 
lado comunidades alineadas más con la derecha religiosa y el nacionalismo cristiano, 
acotó. 

Finalmente, un asistente de Canadá, reconoce la influencia del evangelicalismo de 
Estados Unidos en su país. Hay mucha diversidad entre las comunidades anabautistas 
de Canadá acerca del compromiso político; hay unas más conservadoras y otras muy 
comprometidas políticamente como parte de la fe, del seguimiento a Jesús. Ellas se 
movilizan en grupos como Community Peace Makers Teams-CPT, y abogan por justicia 
y paz. Hay muchos ejemplos locales y nacionales de menonitas comprometidos en la 
justicia con indígenas en relación con la Comisión de la Verdad y la Reconciliación, a tal 
punto que han conseguido que el gobierno canadiense ponga en ley la declaración de la 
ONU sobre la declaración de los pueblos indígenas y otras declaraciones sobre la 
inclusión de la comunidad LGBTI. También hay trabajo acerca de la justicia climática, la 
descolonización y solidaridad con pueblos originarios de Canadá. Estos esfuerzos han 
sido bastante exitosos, pero también han llevado a divisiones y reacciones dentro de las 
iglesias, concluyó. 


Algunas pautas para la participación en política 


De las experiencias compartidas de América Latina y otros contextos se pueden 
deducir algunas pistas para la participación política de las iglesias anabautistas, que 
podrían ser profundizadas en otro momento. 

En primer lugar, hay que reconocer que hay una variedad de posiciones frente a la 
participación política entre los miembros de las congregaciones y también entre las 
iglesias, algunas de corte más conservador y otras más liberales. Dichas tendencias 
políticas influyen en el tratamiento de temas como el de LGBTI, el aborto, la adopción 
homoparental y la relación con el Estado, entre otros. 

En segundo lugar, el discipulado de obediencia a Cristo es una brújula para orientar 
la participación política del creyente. El seguimiento de Cristo involucra aspectos sociales 
y políticos que están en relación con la opción por los pobres y la noviolencia activa, así 
como en dar al Estado el honor que le corresponde siempre y cuando sus políticas no 
atenten contra la vida del prójimo ni nieguen la libertad de conciencia. 

En tercer lugar, la participación política se da en acciones de incidencia desde las 
iglesias, bien sea de manera individual, colectiva o en asociación con otras instituciones 
de confesión cristiana o no, que apoyen los reclamos por la justicia, la construcción de 
paz, la reconciliación y la promoción y defensa de los derechos humanos. 

En cuarto lugar, la práctica de una vida comunitaria, aun en contextos urbanos y en 
medio de sistemas económicos y sociales excluyentes, se constituye en un poderoso 
instrumento de incidencia política. La comunidad de discípulos viene a ser una alternativa 
frente a otras propuestas que privilegian la fuerza y el individualismo. 


43 


RED LATINOAMERICANA DE ESTUDIOS ANABAUTISTAS, No? 5 


En quinto lugar, hay que reconocer que nuestras congregaciones requieren de 
formación en temas políticos. Dichos temas deben incluir, entre otros, el Estado, el poder, 
la política, la Constitución, los derechos humanos y los derechos fundamentales. 

En sexto lugar, hay que leer el texto bíblico preguntándose siempre si en él hay 
aspectos relacionados con lo social y lo político que podrían aplicarse hoy en día como 
seguimiento de Cristo. 

En séptimo lugar, someter al discernimiento de la comunidad de creyentes el deseo 
y/o candidatura de feligreses a dignidades políticas locales o nacionales. Dicho 
discernimiento debe tener en cuenta los agentes de la tradición anabautista, los agentes 
de la memoria y la lectura comunitaria de la Biblia tomando como clave de lectura a Jesús 
y bajo la guía del Espíritu Santo. Dicho discernimiento, sin embargo, no desconoce la 
libertad de decisión respecto a la candidatura. 

En octavo lugar, a pesar de lograr cierta identificación con algunos(as) candidatos(as) 
políticos(as) a ser elegidos a nivel local o nacional, estos(as) no deben ser vistos como 
mesías sino como seres humanos que se deben a alianzas políticas en las que la ley del 
patronazgo y el clientelismo enmarca muchas de sus acciones. 

Además de lo anterior es importante considerar otros aspectos, tales como los que 
plantea Panotto (Otros Cruces, marzo 27 de 2022): 1) reconocer que si se quiere hacer 
incidencia pública en un espacio democrático se deben conocer y respetar las reglas de 
juego para establecer un diálogo democrático con sentido de pluralidad. Esto implica 
reconocer las prioridades de la iglesia, pero también la propia pluralidad democrática de 
la iglesia; 2) las instancias democráticas requieren un diálogo en profundidad acerca de 
los derechos humanos; 3) en lugar de demonizar al que piensa diferente, se deben 
fomentar espacios en la sociedad civil, como estrategia para visibilizar otras voces. Por lo 
tanto, se requiere revalorizar lo evangélico, lo religioso de nuestra convivencia social 
como contranarrativa a las voces hegemónicas de siempre; 4) dejar de considerarse un 
lugar de exclusivismo, de absoluto. En consecuencia, hay que leer la Biblia desde otra 
clave; Jesús planteó una voz diversa que se confrontó en el marco de la práctica: cuando 
lo quisieron poner como rey, el huyó porque decidió estar con el pueblo y trabajar con el 
pueblo; 5) considerar la libertad religiosa, que no significa discriminar a los de otras 
identidades de género o estigmatizar a grupos afrodescendientes, entre otras actitudes y 
acciones; la libertad se fomenta a través de la libertad y la pluralidad (Otros Cruces, marzo 
27 de 2022). 


Conclusión 


Este artículo ha tratado el tema de la participación de los evangélicos en América 
Latina revisando algunos ejemplos al especto, así como la relación iglesia- Estado de la 
tradición anabautista heredada del siglo XVI y la opinión de menonitas de diferentes 
contextos, lo que llevó a plantear algunas ideas de cómo debe darse dicha participación. 

Frente a la participación de los evangélicos en política en América Latina, el 
anabautismo tiene mucho que decir desde su legado del siglo XVI, pero también tiene 
mucho que aprender desde nuevas experiencias que se han venido dando en diferentes 
momentos y contextos latinoamericanos y que han llevado a releer varios de sus 
postulados. No obstante, la noviolencia y el amor al prójimo, aún al enemigo, siguen 
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siendo pertinentes y relevantes en el mundo de hoy como evidencia del seguimiento de 
Cristo, y como condicionantes para las acciones políticas que se lleven a cabo desde la 
comunidad de creyentes. 

Por lo tanto, al emprender cualquier acción de incidencia política desde la iglesia o 
respaldar políticos, bien sea estos evangélicos o no, siempre debe considerarse el 
bienestar del prójimo y de la sociedad por encima de los intereses individuales y los 
particulares de la institución eclesial. De ahí que se haga necesario el discernimiento 
comunitario, lo cual no implica estar obligados a respaldar una u otra posición, sino más 
bien afirmar la libertad de conciencia. Quien esté siguiendo a Cristo debe ser guiado en 
sus decisiones por el mismo espíritu que lo guio a él, el Espíritu de vida. 
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Evangélicos y política en México 


FERNANDO PÉREZ 


Resumen 


En este escrito se describe la actuación de los evangélicos en la política mexicana en 
diferentes escenarios, especialmente en lo que tiene que ver con las últimas décadas. 
Teniendo en cuenta los intereses particulares de algunos políticos evangélicos, así 
como una breve mirada a la historia, a la constitución y las leyes mexicanas, el artículo 
describe los intentos de creación de partidos evangélicos, las diferentes alianzas de 
los líderes religiosos con partidos y movimientos políticos tanto de derecha como de 
izquierda, y los resultados obtenidos en varias elecciones. 


Palabras clave: evangélicos, elecciones, Escrituras, Iglesia-Estado, política, partidos 
políticos, México. 


Introducción 


La relación entre la Iglesia y el Estado en México ha sido muy discutida. Existen varios 
escritos al respecto (Loaeza, 1984; Ludlow, 1984; Barranco y Raquel, 1989), pero que 
olvidan la importancia que este tema tiene para la vida de las comunidades de fe y la 
relación de éstas con una sociedad secularizada, donde su presencia y espiritualidad son 
señal visible de la práctica de los valores del reino de Dios en la tierra. 

Los estudios que analizan la relación entre el Estado mexicano y la Iglesia católica 
son mucho más conocidos que los que se relacionan con otras confesiones de fe. Esto 
debido a su poca presencia social y política en el país, sobre todo en partidos políticos 
que han sido poco favorecidos en las votaciones, así como por su desaparición del mapa 
político. Por otra parte, las intenciones de los cristianos evangélicos de tener presencia 
política muestran su interés en buscar espacios de poder en relación con el Estado. Este 
escrito describirá someramente la situación entre la política mexicana y los grupos 
evangélicos. 


La sospecha frente a la participación política 


Es necesario tener claro los conceptos “iglesia” y “religión católica” para delimitar las 
relaciones entre las instituciones religiosas y el Estado, así como el caminar para llegar a 
acuerdos en una nación identificada como laica como lo es la mexicana. Por lo tanto, en 
los momentos actuales la pregunta que nos asalta es si dichos acuerdos, así como las 
aperturas jurídicas, han contribuido a un mejor entendimiento acerca del rol de las 
instituciones religiosas en su quehacer espiritual y político en México. Pareciera ser que 
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no. La búsqueda de los reflectores, los aplausos y las fotos de varios líderes religiosos, 
con personajes del poder político en el país de los aztecas (y Latinoamérica), genera 
sospecha en cuanto a sus intenciones, que están relacionadas con la búsqueda de poder, 
tal como lo hacen los políticos y los partidos correspondientes, con el fin de servirse de él 
y no para ser servidores del pueblo. 

Con respecto a lo anterior, se debe decir que, en las elecciones presidenciales de 
México del año 2018, se inscribió un partido político de enjambre evangélico, con una 
diversidad de personas no sólo de diferentes corrientes eclesiales y teológicas sino 
también políticas. Tal partido es Encuentro Social, conocido como el PES, cuyo fundador 
y dirigente, Hugo Eric Flores, de origen pentecostal, identificado como de centro derecha 
y quien sorpresivamente ganó, en alianza con un partido de izquierda, las elecciones en 
ese año. 

Ahora bien, a pesar de que el Estado mexicano se ha identificado como laico, en toda 
su estructura y en las relaciones sociales se permitió que el PES llegara a ser un ente 
político en busca del poder de la nación mexicana (Molina, 2020; Zerrega, 2021), no solo 
con consignas ideológicas sino tomando en cuenta algunos pasajes bíblicos para 
sustentar el pensamiento y características propias de los partidos evangélicos. No es el 
propósito de este escrito analizar este punto, pero sí presentar, grosso modo, los modelos 
evangélicos en México, e identificar diferentes formas de incidir en lo político, así como 
su pertinencia en el campo religioso. 

Tal como sucede en otros países Latinoamericanos, existe un mosaico de 
denominaciones evangélicas que van desde los grupos llamados históricos, hasta los 
pentecostales y sus diferentes subgrupos, los neo pentecostales y los paraeclesiales. Sin 
embargo, no todos asumen la misma posición en relación con el Estado y la política, 
aunque para muchos líderes de las diferentes denominaciones evangélicas les resulta 
valioso estrechar la mano del presidente de turno para la foto, y ser centro de atención, 
pero sin tener en cuenta su historia, su tradición y su teología. Lo cierto del caso es que, 
con esta variedad de denominaciones, la relación con el Estado se vuelve compleja y 
difícil de describir. Sin embargo, como lo mencioné arriba, la búsqueda de visibilidad es 
muy importante para ciertos liderazgos evangélicos. 

No obstante, la intención de los líderes evangélicos para salir públicamente con los 
políticos, pero sin lograr un impacto en el gobierno, es diferente de la de los miembros o 
líderes religiosos que sí quieren incidir en el sistema político desde una posición partidista. 
Tal situación de protagonismo sin impacto es lo que crea sospecha e incertidumbre frente 
a lo político desde un partido político evangélico. Debe tenerse en cuenta que, en México, 
así como en el resto de Latinoamérica, hablar de políticos es hablar de gente corrupta, 
mentirosa y con nexos con los grupos narcotraficantes. 


Lo histórico y lo legal en asuntos religiosos 


La Constitución de 1917 estableció una norma que restringía en materia religiosa, de 
modo que las asociaciones religiosas no tenían reconocimiento legal o jurídico, ni podían 
tener posesiones o dirigir escuelas. En este contexto, las ceremonias religiosas públicas 
no eran permitidas y los ministros de culto no podían votar ni tener actividades políticas. 
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Estas normas no se podían aplicar sin causar serios conflictos sociales (Blancarte, 1992). 
La Guerra Cristera, que tuvo lugar de 1926 a 1929, es un ejemplo de ello, pues afectó 
una parte importante del país. Así, se definía al país como laico, prohibiéndose los 
partidos confesionales. Estas disposiciones afectaron sobre todo a la Iglesia católica ya 
que era la institución eclesial mayoritaria; y en una escala mucho menor en las iglesias 
protestantes (Garma, 2007). 

La Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Público, aprobada en julio de 1992, durante 
el gobierno de Carlos Salinas de Gortari, fue promovida para normalizar las relaciones 
entre el Estado y las iglesias. Esta norma exige el registro oficial como asociación religiosa 
para reconocer de forma legal a las comunidades de fe, de tal manera que las obliga a no 
afectar los derechos de las personas en lo concerniente al derecho a su libertad de credo. 
Como consecuencia los ministros de culto ya son reconocidos oficialmente por el Estado, 
así como las propiedades y bienes que se necesiten para llevar a cabo los servicios, 
ceremonias y culto público. A pesar de lo anterior, algunas limitaciones se mantienen, por 
ejemplo, los ministros de culto aún no pueden tener cargos políticos ni ser elegidos para 
puestos populares, y las iglesias tampoco pueden ser dueñas de medios de comunicación 
(Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Público, 17 de diciembre de 2015). 


Las actitudes frente a la política 


La actitud de los evangélicos, incluyendo los pentecostales, hacia la política es 
diferente de unos a otros dependiendo de su preparación académica y de la posición 
oficial de su denominación frente al Estado. Para algunos de ellos, la política está 
vinculada a la vida terrenal y a las cosas del mundo, poco o nada tiene que ver la política 
con las cosas de Dios. De modo que, para ellos, el contacto con la política es contrario a 
la fe. El servicio en lo político es entendido, entonces, como ligado a la corrupción, al 
dinero y al poder, no a Dios; “no se puede servir a dos señores”, dicen ellos. En 
consecuencia, es imposible pensar que la política pueda ser cambiada con la práctica de 
la fe. 

Otros puntos de vista en relación con este tema afirman que los creyentes pueden 
dedicarse a la política y ser personas religiosas al mismo tiempo. Hay personas 
evangélicas que tienen esta postura y consideran que el problema con el país es que la 
política corrompe sus propias instituciones del gobierno. Por tal razón es importante el 
testimonio de un cristiano que se dedica a la política y sirve para transformar una 
institución social enferma, dicen ellos. Además, el creyente puede desconfiar de los 
políticos, pero no supone que no debe votar o cumplir sus obligaciones como ciudadano. 

Los evangélicos mencionan que su modelo de personaje político es Benito Juárez, 
quien fue presidente del país en el siglo XIX, fue un hombre recto y permitió la entrada de 
varias asociaciones religiosas diferentes a la católica, por lo que se piensa que no se 
puede comparar con los políticos actuales. Por eso, los mismos evangélicos que 
desconfían de los políticos hoy acuden a los actos cívico-religiosos que celebran 
anualmente el natalicio de Juárez el 21 de marzo en la Alameda Central de la Ciudad de 
México y en diversos puntos del país (Garma y Méndez, 2012). Es decir, anhelan un 
liderazgo político con las características morales del expresidente indígena. 
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Las Escrituras y la política 


Siguiendo el espíritu “juarista”, se defiende la separación completa y absoluta de la 
Iglesia y el Estado. Este tópico alude a la frase bíblica atribuida a Jesucristo de “Dad al 
César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios” (Lucas 20: 25). Desde esta 
perspectiva, Jesús y Benito Juárez podrían ser buenos vecinos y abrazarse por tener el 
mismo principio político. 

Ahora bien, las Escrituras son utilizadas tanto por las personas que defienden la nula 
actividad política como por los que la proponen. Así, para quienes sostienen la nula 
actividad política mencionan el texto del apóstol Pablo en Romanos 13: 1-14, referente al 
sometimiento a las autoridades; y los que proponen el activismo político citan a los 
profetas del Antiguo Testamento que cuestionaban el orden político injusto hacia el pueblo 
hebreo. Estos pasajes también suelen preocupar a algunos autores y dirigentes 
evangélicos que desconfían de una alianza con sectores de la institución religiosa 
dominante y el Estado (Dussel, 1977). Esto nos dice que las Escrituras pueden ser 
utilizadas de diversas maneras según la posición que se quiera sustentar en cuanto a la 
participación política y la sujeción al Estado. 


Con respecto a lo último, la Encuesta Nacional de Creencias y Prácticas en México, 
que fue realizada del 29 de octubre al 30 de noviembre de 2016 evidencia que los 
evangélicos en diferentes partes del país mostraron un apoyo mayoritario a la separación 
Estado-Iglesia. Ante la pregunta “¿Está usted de acuerdo en que las religiones participen 
abiertamente en política electoral?”, sólo el 24% de los evangélicos respondió 
afirmativamente. Y con respecto a la pregunta “¿Está usted de acuerdo en que los 
candidatos a elección popular usen los símbolos o recursos religiosos para ganar votos?”, 
solamente el 9% contestó que sí. Esto muestra con claridad una orientación hacia la 
laicidad, por lo menos en este tema (Rifrem, 2017). 


Los partidos políticos 


Los protestantes históricos en México pueden compartir sus inclinaciones partidarias. 
Puede haber más de una tendencia según la composición de una congregación conforme 
a su clase social, escolaridad y desde la perspectiva de género entre los miembros de las 
iglesias. El pastor o líder religioso puede fomentar que la congregación sufrague teniendo 
en cuenta sus principios religiosos, algo que sucede con frecuencia. Los miembros de 
una iglesia pueden ser influenciados por la orientación del pastor o líder religioso, pero 
hay otros elementos que también inciden en una orientación específica (Cervantes-Ortiz, 
2015). 

Por su parte, los miembros de las minorías religiosas han considerado que el partido 
oficial, el Partido Revolucionario Institucional (PRI), nacido después de la Revolución 
Mexicana, fue el auténtico heredero de la tradición laica y nacionalista del país. Por lo 
mismo no pocos políticos y representantes “priistas” defendían los principios nacionalistas 
basados en el sometimiento de la Iglesia católica frente al Estado. En este contexto, el 
Estado mexicano se presentó como una institución que defendía la libertad de culto y 
credo, así como baluarte de la educación laica no religiosa. En estas circunstancias, el 
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PRI fue considerado un pilar del estado nacionalista y juarista que defendía la separación 
Estado-Iglesia que se mantuvo en México durante décadas (Garma, 2004). 

En consecuencia, estas minorías tienen una profunda desconfianza hacia el Partido 
Acción Nacional (PAN), de centro derecha, debido a que históricamente mantiene 
vínculos cercanos con la Iglesia católica y porque su ideología partidista está influenciada 
por esta misma institución. En general, los creyentes protestantes sostienen que una 
alianza con este partido sería con la Iglesia católica romana que, casi siempre, los ha 
perjudicado. Cabe señalar que algunas asociaciones neo-pentecostales, como Casa 
sobre la Roca, que reside en la ciudad de Monterrey, en el Estado de Nuevo León, se han 
aliado con algunos políticos del PAN, en particular con el expresidente Felipe Calderón 
(Cervantes-Ortiz, 2018). 

Entretanto, gran número de evangélicos ve con buenos ojos al Partido de la 
Revolución Democrática (PRD), que hasta hace poco se denominaba de izquierda, donde 
sus fundadores destacaron la herencia de la orientación nacionalista, de la laicidad y 
tolerancia del cardenismo mexicano, que se plasmaba en la figura de Cuauhtémoc 
Cárdenas, hijo de Lázaro Cárdenas, quien fue presidente del país en los años 1934 a 
1940. Al mismo tiempo la izquierda mexicana supo congraciarse con un sinfín de 
miembros de las minorías religiosas por la defensa de los principios del secularismo y del 
respeto a la diversidad, así como por la orientación juarista de gran parte de sus 
representantes; pero, posteriormente, la izquierda mexicana se fracturó como 
consecuencia de la formación del partido Movimiento de Regeneración Nacional 
(MORENA). Para los defensores de dicho movimiento, el político evangélico debería ser 
una persona con una elevada moral, que actúe conforme a los preceptos cristianos y 
bíblicos, que, según ellos, han estado ausentes en el escenario político del país. Sin 
embargo, esta alternativa política no fructificó dado que la Constitución mexicana prohibía 
los partidos religiosos oficiales. Claro está que hay que reconocer que desde 1992 la 
legislación se fue abriendo cada vez más a la participación política de las agrupaciones 
religiosas. 


Evangélicos en la política actual 


En 2006 se constituyó el Partido Encuentro Social (PES), fundado en el estado de 
Baja California, con miras a ser una agrupación de las asociaciones religiosas 
neopentecostales, pero sin ser abiertamente un partido confesional, puesto que la 
prohibición constitucional sobre esto último no se ha derogado. El PES fue fundado por el 
abogado y catedrático cristiano Hugo Eric Flores Cervantes, quien nació y creció en una 
familia evangélica perteneciente a la Iglesia de Dios; estudió en la Universidad Nacional 
Autónoma de México y en la Universidad de Harvard. Posteriormente mantuvo fuertes 
vínculos con una iglesia neopentecostal llamada Casa sobre la Roca, conocida por las 
actividades de sus dirigentes (los esposos Alejandro y Rosa María Orozco) en el sector 
público durante la Presidencia de Felipe Calderón (2006-2012), periodo en el cual ambos 
ocuparon posiciones importantes (Barranco, 2011; Reséndiz, 2016). Llama la atención 
que, antes de fundar el PES, Hugo Eric Flores participó en diversas agrupaciones políticas 
de tendencias y orientaciones muy distintas; incluso, en 2006 (a principios del gobierno 
Felipe Calderón) llegó a ser, durante seis meses, oficial mayor de la Secretaría de Medio 
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Ambiente y Recursos Naturales (Barba, 2018). Después fue diputado federal de la LXIII 
Legislatura del Congreso mexicano (2015-2018), comparándose su liderazgo con la de 
un pastor frente a una congregación. Actualmente, es el presidente del PES (Cervantes 
Ortiz, 2018). 

En julio de 2014 el Encuentro Social obtuvo su registro oficial como partido político 
nacional (Barranco, 2014). Sin embargo, lo anterior no significa que el nuevo partido 
político haya dejado de lado los electores que no son protestantes evangélicos, sino, más 
bien, que la mayor parte de sus recursos y fuerzas se están enfocando al convencimiento 
del pueblo evangélico para que apoye a los suyos (Martínez García, 2015). Y para las 
elecciones de 2018, el PES se unió con el MORENA, del líder izquierdista Andrés Manuel 
López Obrador, quien fue jefe de Gobierno de la Ciudad de México de 2000 a 2005 y en 
candidato a la presidencia del país en 2006 y 2012, antes de ser electo presidente en 
2018 con 53.2% de los votos. 

Con respecto a lo anterior, se debe reconocer que existió una gran preocupación en 
algunos sectores de la izquierda por la alianza del PES con MORENA y López Obrador, 
sobre todo por la posición ideológica del PES con la llamada “agenda moral”, acerca de 
los derechos en diversidad sexual y el aborto. La posición tradicional de la izquierda 
mexicana ha sido la defensa de los derechos de estos con énfasis en los grupos LGBTI y 
de la interrupción legal del embarazo. No obstante, López Obrador ha sido cauteloso con 
estas cuestiones y ha dicho que no se deben perder los derechos conquistados (sobre 
todo en la Ciudad de México), aunque desea realizar consultas públicas sobre estos 
asuntos, posición que es considerada por algunos como una concesión inaceptable 
(Barba, 2018). 

Ahora bien, en las últimas elecciones parlamentarias los partidos políticos que 
conforman la coalición de López Obrador lograron obtener las mayorías en el Senado y 
en la Cámara de Diputados. En contraste los resultados del PES no fueron tan favorables 
pues este partido obtuvo 2.42% de los votos del total y 7 de 128 senadores y en la elección 
para diputados federales alcanzó el 2.5% de sufragios y 55 de 500 diputados. En 
consecuencia, al no obtener 3% en ninguna categoría, perdió su registro oficial como 
partido. Así, se deduce que los evangélicos votaron en gran medida por AMLO, pero no 
por el PES. 


Conclusiones 


Las orientaciones y conductas de los evangélicos mexicanos hacia la política no son 
uniformes. En consecuencia, no hay una cultura política unificada, sino diversas 
posiciones que pueden variar según la denominación eclesial, el contexto, las historias 
personales, la economía y la política. Por tal razón, es difícil esperar un éxito seguro de 
un partido -o “bancada”- evangélico uniforme. En suma, sólo se pueden presentar 
tendencias generales. Pero eso no es todo, esta diversidad se presenta no sólo en el 
conjunto de asociaciones religiosas, sino también, como han demostrado diversos 
autores, en el interior de las mismas iglesias y congregaciones. Esto permite entender por 
qué la propuesta de un partido evangélico estaba destinada al fracaso. 

El imaginario social y los conceptos doctrinales de algunos representantes 
evangélicos les condicionó ser intolerantes, de manera que esto erosionó el apoyo al PES 
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ante sectores estatales y de la sociedad civil. Podemos señalar, por un lado, que la 
diversidad religiosa es esencial para la sociedad pluralista y multicultural, porque 
promueve la tolerancia mediante la aceptación social de los grupos minoritarios como 
sujetos dignos de respeto, aunque con diferencias con las mayorías. Por otro lado, un 
partido político con raíces religiosas puede dogmatizar la política. 
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Verdad y política transicional 


Reflexiones desde Arendt para las transiciones 
a la paz en América Latina 


DANIEL MOYA URUEÑA! 


Resumen 


En este artículo se explora el lugar de la verdad en las transiciones de la guerra a la 
paz en América Latina. Para ello, se identifica la fundamentación del derecho a la 
verdad en el régimen internacional de los derechos humanos y el DIH. Se destaca el 
trabajo de las Comisiones de la Verdad (CV) de El Salvador (1992), Guatemala (1999) 
y Colombia (2017-2022), como mecanismos de justicia transicional para la garantía 
del derecho a la verdad sobre graves violaciones a los derechos humanos cometidas 
durante la guerra. Se busca definir la verdad como fundamento de la política para 
contextos transicionales, apoyándose en el pensamiento de la filósota Hannah 
Arendt, como respuesta a los discursos negacionistas de la verdad que emergen en 
el posacuerdo. 


Palabras clave: América Latina, Hannah Arenat, justicia transicional, paz, política, 
verdad 


Introducción 


“¿Está en la esencia misma de la verdad ser impotente y en la esencia misma del 
poder ser engañoso? ... ¿No es la impotente verdad tan despreciable como el poder que 
no presta atención a la verdad? (Arendt, 2006, pp. 223-224). Con esta pregunta, Arendt, 
la influyente pensadora política del siglo XX, sobreviviente del nazismo, establece la 
diferencia y relación entre verdad y política, verdad y mentira. 

La verdad y su relación con la política, manifestada en las transiciones sociopolíticas 
de la guerra a la paz, es aquí el objeto de estudio. El propósito es ayudar a explicar el 
fenómeno de la verdad en las transiciones de la guerra a la paz, ese espacio de tiempo 
donde la verdad sobre las masivas y sistemáticas violaciones a los derechos humanos y 
el derecho internacional humanitario DIH, se posiciona como eje central de la justicia 
transicional, la paz y la reconciliación social. 

La verdad sobre los hechos de violencia cometidos en contextos de conflictos 
armados, investigada por una Comisión de la Verdad (CV), aparece en las transiciones 


1 Magíster en Estudios Internacionales de Paz y Conflicto de la Universidad de Notre Dame (EEUU). Docente e investigador de la Universidad 
Santo Tomás (Tunja). Coordinador del Observatorio Pedagógico para la Paz de la misma universidad. Candidato a Doctor en Filosofía, Vrije 
Universiteit Amsterdam (Países Bajos). Contacto: moya.daniel.uGgmail.com 


55 


RED LATINOAMERICANA DE ESTUDIOS ANABAUTISTAS, No? 5 


como afrenta a los discursos negacionistas de lo ocurrido, logrando establecer la 
facticidad de los hechos, las responsabilidades, individuales y colectivas. Los informes de 
las Comisiones de la Verdad (CV) en América Latina revelan que, en su gran mayoría, las 
violaciones involucran a funcionarios del Estado y del aparato de militar y de seguridad 
de este, y, en menor medida, a las insurgencias armadas o guerrillas quienes también 
son responsables de graves violaciones a los derechos humanos. 

Las transiciones latinoamericanas de las últimas tres décadas evidencian algunos 
patrones, como la negación sistemática de estos mecanismos y sus informes. En El 
Salvador (1992) y Guatemala (1996), el rechazo de facto a la verdad, por parte de los 
funcionarios del gobierno y ejércitos vinculados a la guerra y a los procesos de paz, 
fomentó la impunidad y la no reparación a las víctimas. 

La Comisión de la Verdad en Colombia, cuyo mandato finalizó en junio de 2022, ha 
sido cuestionada y rechazada por algunos sectores políticos, esto en el marco de la 
implementación del Acuerdo de Paz (2016), la cual se encuentra en un estado de cosas 
inconstitucional, siendo el Estado el principal responsable por la violación masiva del 
tratado, según un fallo de la Corte Constitucional del 27 de enero de 2022 (El Espectador, 
2022). 

En América Latina, la tendencia es la negación de los hechos de violencia por el 
Estado, militares y sectores de las sociedades transicionales, lo cual ha llevado a la 
impunidad y negación de los derechos de las víctimas a lo largo del posacuerdo. ¿Qué 
aprender de estos contextos? ¿Cómo aporta Arendt al debate sobre la verdad en las 
transiciones políticas de la guerra a la paz? 

La re-lectura de Arendt destaca la importancia y urgencia de proteger la verdad sobre 
lo ocurrido para la no repetición del horror y para la construcción y garantía del mundo 
común. A su vez, el derecho a la verdad como derecho inalienable de las víctimas de 
violaciones a los derechos humanos—según el régimen internacional de derechos 
humanos y DIH— constituye un punto de partida en este análisis. El trabajo de las 
Comisiones de la Verdad y la aceptación o rechazo de estos mecanismos y sus informes 
en el posacuerdo, sirven como casos de estudios que aportan a la comprensión sobre las 
condiciones para la no repetición o continuidad de la violencia. 

El ensayo se organiza así. Primero, se identifica el origen y evolución del derecho a 
la verdad en el marco internacional de derechos humanos y el DIH. Segundo, se 
diferencia la verdad judicial y la verdad histórica. Tercero, se contextualiza el debate sobre 
verdad y política, a las violaciones sistemáticas y masivas a los derechos humanos en 
América Latina y a los esfuerzos de esclarecimiento de la verdad en El Salvador, 
Guatemala y Colombia. Cuarto y último, se revelan los conceptos claves expuestos por 
Hannah Arendt (2005, 2006, 2016) para responder a la pregunta por el lugar y significado 
de la verdad en la esfera política, como aporte al estudio de las transiciones de la guerra 
a la paz en la actualidad. 


1. El derecho a la verdad 


En el régimen internacional de los derechos humanos y el DIH, se formula el “derecho 
a la verdad.” De manera implícita, en los tratados de la Convención de Ginebra (1949) y 
los protocolos adicionales de 1977, se establece que los Estados tienen la obligación de 
garantizar la protección a los derechos humanos a las víctimas de los conflictos amados, 
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incluyendo la prevención de posibles violaciones y dar información sobre personas 
desaparecidas, esclareciendo que los actores armados deben responder por ellos. 

El derecho a la verdad se puntualiza en respuesta a las desapariciones forzadas que 
sufrieron sociedades del mundo a manos de los Estados militarizados en la década de los 
70, en particular en América Latina. Se realizan estudios desde la Organización de las 
Naciones Unidas (ONU) sobre la verdad y la reparación a víctimas, como en Chile post- 
dictadura, resaltando el derecho de los familiares a conocer la verdad sobre el paradero 
o destino final de las víctimas de desaparición forzada y los responsables. Se establece 
que es obligación del Estado a investigar, informar a las víctimas y sancionar a los 
responsables. Así, la Convención Internacional para la Protección de Todas las Personas 
de la Desaparición Forzada (U.N. General Assembly, 18 December 1992), enfatiza la 
importancia de la investigación oportuna por parte de los Estados y la reparación a las 
víctimas, así como la necesidad de salvaguardar todo documento de ser destruido; y la 
prohibición de la amnistía para este tipo de delitos 

El derecho a la verdad aparece en la normatividad internacional como respuesta a 
que algunos Estados, se habían encargado de desaparecer a personas inocentes en el 
marco de la Doctrina de Seguridad Nacional implementada por las dictaduras militares en 
Argentina y Chile, y que fundamentó también las graves violaciones ocurridas en el 
periodo de conflicto armado en El Salvador, Guatemala y Colombia, incluyendo actos de 
genocidio, ejecuciones extrajudiciales y desaparición forzada, entre otros. Esto llevó a 
que la Asamblea General de la ONU patrocinara la instauración de la Comisión de la 
Verdad de El Salvador en 1991, primer mecanismo instalado por esta organización. 

Se menciona el Informe Joinet de 1997, entregado a la Comisión de Derechos 
Humanos de la ONU (1997), donde el derecho de las víctimas a la verdad, la justicia y la 
reparación es hecho explícito. Esto da paso a formular, en el 2005, el derecho inalienable 
a la verdad, el derecho a la memoria, y el derecho efectivo de las víctimas a saber, como 
principios pilares del derecho a la verdad, reconociendo la labor de las comisiones de la 
verdad para hacerlo efectivo (United Nations, 8 February 2005). 

En el Estudio sobre el derecho a la verdad, por el Alto Comisionado para los Derechos 
Humanos de la ONU, la verdad sobre graves violaciones a los derechos humanos hace 
parte fundamental de la reparación y la paz (United Nations Economic and Social Council, 
8 February 2006). En el reporte sobre el derecho a la verdad de 2009, concluyó que este 
involucra la revelación completa de la verdad de los eventos de violencia, señalando la 
importancia de preservar los archivos para futuras generaciones. Hizo explícita la 
pertinencia de las CV para develar “las verdades sociales” (United Nations General 
Assembly. Human Rights Council, 21 August 2009). 

Por último, se destaca la sentencia de la ONU sobre el derecho a la verdad el 21 de 
enero de 2014, donde insta a los Estados a cumplir las recomendaciones de los 
mecanismos de esclarecimiento de la verdad judiciales y extra-judiciales, como las 
comisiones de la verdad (U.N. General Assembly, 21 January 2014). 

El derecho a la verdad se establece desde las sentencias de los tribunales nacionales 
de derechos humanos en el mundo moderno, como la Corte Penal Internacional, el 
Tribunal Europeo de Derechos Humanos, y en América Latina, la Corte Interamericana 
de Derechos Humanos (CIDH). Así, se ha sentenciado en favor del derecho de las 
víctimas y sus familiares a la verdad. 
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La CIDH ha sentenciado casos de violaciones graves a los derechos humanos y el 
DIH, basándose en el derecho a la verdad, aceptando los informes de la verdad de El 
Salvador y Guatemala como material probatorio, para sentenciar a favor de las víctimas 
de los conflictos armados. Masacres como de El Mozote y lugares aledaños, entre otros, 
por medio de fallos de esta Corte, han sido públicamente reconocido como hechos 
fácticos. Este tribunal consideró el derecho a la verdad como medio central para la 
reparación a las víctimas y acompañante del derecho a la justicia (Ibáñez Najar, 2017). 


2. La verdad judicial y la verdad histórica 


El debate entre estas dos categorías de la verdad se da cuando una sociedad busca 
cerrar ciclos de violencia a gran escala y caminar hacia una democracia con paz y justicia 
social. Parte de las concesiones para el desarme de un grupo armado y de la 
desmilitarización de un Estado después del conflicto armado, es permitir mecanismos de 
justicia alternativos al sistema penal ordinario, por ello, los acuerdos de paz han 
instaurado mecanismos como las comisiones de la verdad. Si bien, hay mayor énfasis 
hoy que en la década de los 80s después de las dictaduras militares, en continuar con la 
verdad judicial para los responsables de crímenes de guerra, debido a la presión de 
organizaciones sociales y de víctimas, y del mismo régimen internacional de derechos 
humanos. 

La verdad judicial y la verdad histórica se complementan, son interdependientes, por 
tanto, su importancia para generar procesos transitorios más contundentes hacia la paz y 
reconciliación. Pero existen marcadas diferencias. 

La verdad judicial, por una parte, tiene aspectos importantes para garantizar el 
derecho a la verdad. Es un proceso basado en las evidencias presentadas en juicio sobre 
un hecho particular, específico, delimitado a una hora y lugar, donde el juez tiene la última 
palabra, incluso sobre la víctima. El juez o jueza llega a una sentencia final y cierra el 
proceso después de haber escuchado los testimonios de los directamente involucrados. 
Interviene para corroborar o tratar de descubrir verdades y mentiras en el testimonio dado. 
Así, su sentencia se limita al hecho y las evidencias recolectadas y presentadas en el 
juicio. Lo anterior constituye una parte muy concreta de la justicia, relacionada al episodio 
de violencia. Además, no pretende explicar las motivaciones o el porqué del acto criminal, 
ni situarlo en un contexto más amplio. 

Por ende, la verdad judicial es una verdad limitada a los testimonios y evidencias 
interpretadas por un juez, verdad que puede estar de acuerdo o en desacuerdo con la 
realidad de los hechos. Además, es una verdad individualizada, otras personas conexas 
al hecho de violencia no son necesariamente objeto de investigación. La sentencia puede 
disuadir a futuros agresores de derechos humanos. El papel de la víctima, es limitada y 
coartada por el poder del juez, quien decidirá si valida o no su testimonio, y si la persona 
es merecedora de una reparación o indemnización. 

La verdad histórica, por otra parte, se ejemplifica por el trabajo de las Comisiones de 
la Verdad (CV), que son mecanismos extrajudiciales de esclarecimiento de la verdad de 
violaciones a los derechos humanos y el DIH. Para países como El Salvador, Guatemala 
y Colombia, las CV han sido implantadas por acuerdos de paz, con la particularidad de 
que la comisión salvadoreña no trabajó desde la verdad histórica ni plural, sino más de 
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corte judicial, pues nombra directamente a los responsables por las graves violaciones a 
los derechos humanos cometidos durante la guerra. 

La verdad histórica existe en lo plural, su proceso es abierto, inclusivo, emerge de los 
testimonios de las víctimas, en su memoria y subjetividad. Integra sus narrativas para dar 
una mirada general y contextual de los hechos de violencia. Comisionados y 
entrevistadores prestan atención al dolor de las víctimas, abriéndose el espacio de 
escucha a otras personas o comunidades afectadas por los hechos. No hay un juez que 
decide y brinda sentencia, aunque las y los comisionados sí deciden sobre cómo se 
aproximarán a esta verdad y cómo la presentarán en sus informes o relatos oficiales, que 
da cuenta de lo ocurrido durante el periodo de violencia. La verdad histórica establece 
responsabilidades colectivas y es un ejercicio de escucha colectiva. Da reconocimiento 
público a las víctimas. Es un ejercicio en sí reparativo. Finalmente, esta verdad busca 
generar un sentido de pertenencia a una historia común de dolor y esperanza, 
reconociendo el pasado para que, como comunidades políticas, las sociedades 
transicionales se comprometan a construir las bases para la no repetición. 

El deseo legítimo de las víctimas por la verdad judicial, coexiste con las necesidades 
colectivas de verdad y reconocimiento público. Las organizaciones de víctimas y 
activistas, pueden exigir la verdad judicial y oponerse a propuestas de verdad no-judicial. 
Nótese el rechazo inicial a la Comisión para el Esclarecimiento Histórico (CEH), en 
Guatemala, por parte de las víctimas y organizaciones, al quedar inhabilitada de 
responsabilizar a personas individuales, mencionarles por nombre propio, quienes 
sostenían que así se violaba el derecho a la justicia de las víctimas. Aun así, una vez 
iniciadas las labores de la CEH, la sociedad civil fue activamente partícipe del proceso. 

En contextos de conflicto armado, a menudo el sistema judicial es inoperante y/o 
aliado de grupos económicos y poder que han sido perpetradores de derechos humanos, 
como bien lo han revelado los informes de las comisiones de la verdad en América Latina. 
Frente a un aparato judicial del Estado corrupto e ineficiente, la propuesta de mecanismos 
alternativos no judiciales cobra sentido. Este es el caso de las Comisiones de la Verdad 
y otras comisiones de investigación lideradas por ONGs y sectores de las iglesias. 


3. Verdad y política en las transiciones de América Latina 


A pesar de que el derecho a la verdad se establece hoy día como derecho 
fundamental en la protección de los derechos humanos y las transiciones a la paz, 
continúa siendo amenazado y vulnerado en la arena pública-política por sectores de la 
sociedad y del Estado. 

Esto se constata por las reacciones adversas a los contenidos de los informes de la 
verdad publicados en América Latina, después de haberse negociado y acordado un 
acuerdo de paz. Miembros de las fuerzas armadas, funcionarios del gobierno, incluyendo 
presidentes y ministros, y sectores económicos aliados al gobierno y los militares, han 
acusado a estas comisiones de ser “sesgadas” o “ideologizadas”. Este rechazo ferviente 
a la verdad desenmascara su responsabilidad en las violaciones a los derechos humanos 
y el DIH cometidos durante la guerra. Veamos los ejemplos de El Salvador, Guatemala y 
Colombia. 

La CV de El Salvador (1991-1992), producto del Acuerdo de Paz de 1991, investigó 
12 años de guerra (1980-1992) e informó sobre miles de casos de graves violaciones a 
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los derechos humanos y el DIH, reconociendo que fueron más de 75.000 víctimas las 
afectadas por ejecuciones extrajudiciales, desaparición y desplazamiento forzado, 
masacres, tortura, violencia sexual, entre otros. Informó que 85% de las graves 
violaciones fueron cometidas por actores del ejército nacional en alianza con 
paramilitares. A la guerrilla Frente Farabundo Martí para la Liberación Nacional (FMLN) 
se le responsabilizó por el 5% de casos. El informe nombró a 40 militares y funcionarios 
del gobierno, incluyendo al presidente de la Corte Suprema de Justicia, el Ministro de 
Defensa, generales y jueces. Sectores del FMLN también rechazaron aspectos del 
informe, aunque, finalmente, reconocieron públicamente su contenido, y en su gobierno 
a partir del 2009, y tomaron responsabilidades por sus acciones, cuestión que no ha 
realizado hasta la fecha el ejército nacional. 

Los comisionados fueron amenazados, y había rumores de golpe militar si se llegara 
a publicar los nombres de responsables de violaciones a los derechos humanos. Razón 
por la cual tuvieron que reubicarse a la sede de la ONU en Nueva York para finalizar la 
redacción del informe final. Pero se plantaron en la decisión de nombrar directamente a 
los responsables (Hayner, 2008). A los pocos días de su publicación, el 22 de marzo de 
1993, el Congreso aprobó la Ley de Amnistía General para la Consolidación de la Paz. 
Todos los nombrados fueron absueltos y retirados con honores, por parte del presidente 
Cristiani. Sería hasta el 2016, que la Ley de Amnistía se nulifica por la Corte Suprema de 
Justicia, abriendo posibles escenarios de justicia judicial, como el asesinato a monseñor 
Romero y otros. 

Los gobiernos de la Alianza Republicana Nacionalista (ARENA) (1989-2009), de 
derecha y con liderazgo de ex generales del ejército, han frenado todo intento de justicia. 
Solo con la llegada del partido político FMLN al poder (2009-2019), se comenzaron a ver 
los primeros esfuerzos para implementar las recomendaciones del informe en relación a 
la reparación a víctimas y apertura de algunos casos judiciales contra los responsables 
(Martínez-Barahona, Rubio-Padilla, Centeno Martín, € Gutiérrez-Salazar, 2018). 

En Guatemala, el Acuerdo de Paz de 1996, estableció la Comisión para el 
Esclarecimiento Histórico (CEH). Su informe, Guatemala, memoria del Silencio (1999) 
estableció una narrativa oficial de los hechos de violencia durante los 36 años de conflicto 
armado (1960-1996), pero este fue rechazado por el ejército y el gobierno. Calculó entre 
200.000 y 300.000 muertos. Recopiló más de 8.000 testimonios y visitó más de 2.000 
comunidades. Constató más de 600 masacres cometidas por el ejército, a quien 
responsabilizó del 93% de los casos investigados. La guerrilla Unidad Revolucionaria 
Nacional de Guatemala (URNG), fue responsable por el 3% de violaciones a los derechos 
humanos documentados por el mecanismo. Declaró, a su vez, que se cometieron hechos 
de genocidio contra la población Maya, durante los gobiernos de Lucas García y Efraín 
Ríos Montt (1978-1983), los años donde se cometieron el 91% de masacres (CEH, 1999, 
Tomo V, Capítulo IV, p. 42). 

El gobierno y el ejército rechazaron la tesis de genocidio, acusando a la comisión de 
ser “sesgada.” Para el presidente Arzú y su gobierno, el informe era una afrenta a la 
reconciliación nacional. Cuando negaron su contenido, pretendieron anular años de 
investigación (Varón Gómez, 2011). De allí que, ninguna de las recomendaciones haya 
sido ejecutada, en relación a las reparaciones a las víctimas o investigación de los 
victimarios. Los responsables de graves violaciones a los derechos humanos, como ex 
generales Ríos Montt, Pérez Molina y adherentes, como Arzú, ganaron seguidas 
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elecciones en el posacuerdo, en lo local y nacional. Con todo, Ríos Montt es sentenciado 
en mayo de 2013, por voluntad política de la fiscal general, puesta en el cargo por presión 
de la ONU. Involucró cientos de testimonios, pero un sector político, militar y empresarial 
se plantó en firme rechazo al juicio y apoyo al ex general, responsable de actos de 
genocidio. A los diez días de la sentencia, la Corte Constitucional anuló el juicio. Así, Ríos 
Montt moriría en el 2018 sin ser juzgado. 

En Colombia, el Acuerdo de Paz de 2016 entre el gobierno y las Fuerzas Armadas 
Revolucionarias de Colombia (FARC), estableció la Comisión para el Esclarecimiento de 
la Verdad, la Convivencia y la No Repetición (CEV), para investigar las violaciones a los 
derechos humanos y el DIH en el conflicto armado, desde enfoques territoriales y de 
género (1960-2016). Ha realizado más de 17.000 entrevistas y visitado cientos de 
comunidades en los territorios (CEV, 2022). Pero, como ocurrió en Centro América, ha 
recibido acusaciones de sesgo ideológico, incluyendo un ex ministro de Defensa, quien, 
de manera irresponsable y sin pruebas, incrimina a los comisionados con la guerrilla (El 
Espectador, 2020). 

La polarización social se venía manifestando durante las negociaciones de paz, y se 
evidenció en el plebiscito por la paz, donde la mitad de la población reprobó el acuerdo, 
llevando a la elección de un presidente que representaba el partido político opositor al 
proceso de paz, el Centro Democrático. Bajo los gobiernos del expresidente Álvaro Uribe 
Vélez, fundador y presidente vitalicio del Centro Democrático, se registró el mayor número 
de víctimas en el país por el conflicto armado (Unidad para la Atención y la Reparación 
Integral a las Víctimas, 2022). Durante el gobierno de Iván Duque, funcionarios como el 
delegado por el presidente, director del CNMH, ha negado la veracidad del conflicto 
armado en Colombia (Semana, 2020). Y, el mecanismo de verdad judicial, la Jurisdicción 
Especial para la Paz, recibió intentos de sabotaje en el congreso, los primeros años del 
posacuerdo (Valencia Agudelo, 2017). Este mecanismo ha publicado importantes 
resultados sobre crímenes de guerra, como informar sobre 6.402 víctimas de ejecuciones 
extrajudiciales (Jurisdicción Especial para la Paz, 2022). 

Aun así, se continúa negando las graves violaciones al DIH, en operaciones militares 
recientes donde pudo haber ejecuciones extrajudiciales, como la de Puerto Leguizamo, 
Putumayo en marzo de 2022 (El Espectador, 2022). Es posible anticiparse a lo que 
ocurrirá cuando se publique el informe final de la CEV a mediados de 2022, siguiendo el 
patrón de rechazo a los informes de la verdad, el no reconocimiento a las víctimas, y la 
impunidad. 


4. La verdad de lo ocurrido como base de la política: 
el legado de Arendt 


¿Cuál es el lugar de la verdad en la esfera política transicional? Lo político, inspirados 
en el pensamiento de Arendt, sería el espacio entre los seres humanos diversos y 
plurales, quienes crean lazos para hablar y actuar en concierto, facultados de la razón y 
del habla, y dotados de la capacidad para la acción. Los seres humanos dan inicio a 
nuevos comienzos (Arendt, 2005). En cambio, la violencia destruye la esfera política, lugar 
de la palabra y la acción colectiva y plural (Arendt, 2016). La violencia, por tanto, es anti- 
política. 
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En las transiciones de América Latina, ha habido recrudecimiento de violencias, tanto 
directas como sistemáticas, evidenciadas en los altísimos índices de violencia urbana en 
los países centroamericanos y en la desigualdad social, siendo las poblaciones rurales, 
campesinas e indígenas, aquellas personas que fueron reconocidas como víctimas de 
guerra y genocidio, pero cuya reparación quedó en el limbo, las principales víctimas. La 
negación del pasado constituye una forma de violencia a los derechos humanos en las 
transiciones. 

El esclarecimiento de la verdad ocurre cuando esta sale a la luz, habiéndose ocultado 
bajo las lógicas de la guerra. Esto ha implicado revelar incómodas verdades, como el 
hecho de que los Estados latinoamericanos se han constituido como violadores a los 
derechos humanos, de forma sistemática. 

Así mismo, los informes de las Comisiones de la Verdad dan a conocer la verdad 
sobre lo ocurrido durante los años de guerra. Son procesos de reconocimiento público de 
la verdad, donde las masacres y métodos que fueron negados por los regímenes 
autoritarios y militares, y quienes, con el objetivo de ganar esa guerra 
anticomunista/contrainsurgente, fomentaron las violaciones atroces a los derechos 
humanos, son declarados como hechos verídicos. 

Los informes de la verdad han constatado el involucramiento directo de generales de 
los ejércitos nacionales y funcionarios de los Estados, en la planificación y ejecución de 
los cientos de miles de asesinatos extrajudiciales. Queda demostrada por los informes la 
intencionalidad del ejército nacional en aniquilar a la población Maya de Guatemala, la 
práctica sistemática de la mentira y el engaño, la destrucción de archivos que impidieron 
indagar miles de hechos de violencia, entre otros. 

Son hechos que hay que aceptar. Por eso, Arendt planteaba que la verdad fáctica, la 
verdad de hecho, era el tipo de verdad más relevante para lo político, puesto que, los 
hechos constituyen el mundo de la realidad, donde se relacionan los seres humanos 
plurales. Discursos que buscan substituir la verdad por la mentira deliberada pueden ser 
presentados por argumentos lógicos, por aquel que busca manipular a su audiencia 
(Arendt, 2006, pp. 227-228). La verdad de hecho' es la más vulnerable, puesto que no se 
da en el mundo de las ideas, como la verdad de la razón, sino en el ámbito de los asuntos 
humanos, por ello, depende del testimonio de las/los testigos, está sujeta al recuerdo, 
pero constituyen la verdad de la realidad en sí. Así las cosas, mientras que la verdad 
pueda ser destruida por los discursos y hechos negacionistas, no podrá ser substituida, y 
esto es una amenaza a los que rechazan la verdad de lo ocurrido. 

En la protección de las verdades fácticas del mundo común, Arendt destaca el rol del 
testigo, la persona que habla con la verdad y empieza así a transformar el mundo (Arenat, 
2006, p. 247). El riesgo de destruir la verdad es tan real hoy como lo fue para la generación 
de Arendt, y como lo fue durante los conflictos armados en el pasado reciente de América 
Latina. Por ello, se debe trabajar mucho más arduamente para proteger la verdad en las 
transiciones, como un pacto político real por la verdad, la justicia, la reparación y la no 
repetición. 
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Conclusión 


Las verdades fácticas, de los hechos de violencia, para los contextos 
latinoamericanos, es la verdad más relevante política y humanamente hablando. 
Especialmente, la verdad de hecho, base de la verdad judicial y la verdad histórica. Se 
debe empezar por aceptar el contenido y socializar los informes emitidos por las 
Comisiones de la Verdad y otros informes de organizaciones de derechos humanos, punto 
de partida en la garantía y protección del derecho a la verdad. 

Solo existe lo político a partir de la aceptación de la verdad de los hechos. En 
consecuencia, la negación de la verdad destruye la política, sentando las bases para la 
repetición de la violencia. Reconocer la verdad de las comunidades víctimas del conflicto 
armado, quienes exigen que se les reconozcan sus testimonios como verídicos, es un 
paso fundamental para la restauración de la sociedad quebranta por la violencia. La 
mentira, la negación del hecho, se utilizó como instrumento político para los propios 
intereses de los sectores militares, políticos y económicos que fomentaron la desigualdad 
social, la violencia atroz, y la impunidad. No hay tarea más importante en las transiciones 
que resguardar el derecho a la verdad, única posibilidad para la realización de la justicia 
y la paz. 
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Religión y poder 
¿Qué tiene que decir la iglesia hoy? 


MARÍA ELENA ARANGO LIBREROS! 


Resumen 


Este artículo, religión y poder, se dilucida a través de cuatro puntos básicos que 
explica, primero la perspectiva de la autora del artículo ofreciendo una mirada al 
anabautismo. En segundo lugar, al considerar que el ser humano conoce la realidad 
de forma similar, presenta el método trascendental expuesto por el filósofo-teólogo 
Bernard Lonergan, S.J. El tercer punto, aborda el concepto de religión, como subtema 
del tema central: Iglesia y Estado, una relación para revisar; y por último, se presenta 
al poder como elemento del análisis de la realidad general y colombiana, que requiere 
una mirada a la solución de los problemas que se desarrollan dentro de las 
comunidades. Concluye con la invitación a reflexionar en un relato, para abordar el 
desafío en Colombia y Latinoamérica, a confrontar religión y poder dentro de la 
Iglesia. 


Palabras clave: amor, estado, iglesia, método trascendental, poder, religión. 


Situados en el subtema, “religión y poder”, y extendiendo la mirada al entorno global, 
se puede afirmar con certeza, que no solo la Iglesia está en crisis, sino que, muchas 
instituciones políticas, religiosas y sociales, en diferentes territorios del planeta hacen 
parte de este problema, porque han perdido credibilidad. Generalmente, se encuentran 
sumidas en dificultades estructurales, de poder, gobernabilidad y por supuesto, de fe, en 
que el dogmatismo, autoritarismo religioso y manipulación de la Iglesia, catalizan las 
realidades que vive el común de los feligreses creyentes y personas que simpatizan con 
más de uno de los credos religiosos existentes. 

Por tanto, confrontar religión y poder dentro de la Iglesia se considera apropiado en 
este momento no solo de la historia de Colombia, ya que como se mencionó 
anteriormente, la Iglesia experimenta crisis, y la sociedad en general experimenta 
conflictos permanentes, propios de un contexto humano, que ha sido objeto de 
dominación religiosa, como lo expresa Piedrahita (2005), quien aduce que, desde el punto 
de vista weberiano, el estudio de las relaciones entre el poder político y el religioso 
corresponde al análisis de las formas y tipos de dominación social. 


* Esteóloga y educadora menonita colombiana. Magister en Teología por la Pontificia Universidad Javeriana de Bogotá. Profesora en Teología 
por el Seminario Bíblico Menonita de Colombia. Licenciada en Educación (Biología y Química) por la Universidad del Tolima. Ha servido y 
participa en algunos cargos a nivel local, regional y nacional en la Iglesia Cristiana Menonita de Colombia. Actualmente, integrante de 
“Cosmópolis”, grupo de investigación permanente sobre el pensamiento de Bernard Lonergan y del grupo “Polaris” sobre educación, en la 
Facultad de Teología de la Pontificia Universidad Javeriana de Bogotá (Colombia). 


67 


RED LATINOAMERICANA DE ESTUDIOS ANABAUTISTAS, No? 5 


En la perspectiva weberiana, el estudio de las relaciones establecidas entre el poder 
político y el poder religioso pertenece al análisis de las formas y tipos de dominación 
social. De acuerdo con ello, en las sociedades tradicionales la concepción del mundo 
de la clase sacerdotal se basa en la preservación del orden social, al considerar éste 
como un reflejo del orden divino que sólo podrá ser alterado entrando en 
contraposición con ella. La clase sacerdotal colombiana se opuso a cualquier 
alteración del orden social tradicional, en la medida en que sus intereses económicos, 
políticos y espirituales se vieron amenazados por las reformas sociales que los 
gobiernos de la República Liberal quisieron implementar (Piedrahita, 2005, p. 202). 


Así, por ejemplo, la cosmovisión de la clase sacerdotal en las sociedades 
tradicionales, tiene su base en la preservación del orden social, que es el reflejo del orden 
divino que solo lo altera la contraposición de la misma cosmovisión. Por consiguiente, 
siguiendo esa norma, la clase sacerdotal colombiana no permite ninguna alteración del 
orden social tradicional, ya que encarna los intereses socioeconómicos, políticos y 
espirituales que se vieron amenazados por las reformas sociales de los gobiernos que la 
República Liberal quiso implementar. 

Otra evidencia se observa por ejemplo cuando leemos una de las frases polémicas 
de Fernando Vallejo (citado en El Espectador, 2016) donde expresa: “Miserable Iglesia 
cristiana, despiadada y cruel”, en cuya connotación no se puede desconocer que el poder 
ejercido hasta hoy, en muchas religiones del mundo es un mensaje contrario al mensaje 
del reino de Dios proclamado por Jesús. Por tanto, es recurrente, no sólo la revisión y 
reflexión sobre la relación Iglesia y Estado, sino, urgente e inevitable, la exigencia de una 
acción reparadora. 

Por otra parte, al reflexionar en la frase de Jimi Hendrix (1942-1970), guitarrista de 
rock estadounidense, considerado el mejor que ha existido y que a pesar de haber muerto 
hace 51 años, a sus 27 años popularizó la frase: “Cuando el poder del amor sobrepase el 
amor al poder, el mundo conocerá la paz” y en la siguiente frase de Séneca (4-12 aC.): 
“sea esta la regla de nuestra vida: decir lo que sentimos, sentir lo que decimos. En suma, 
que la palabra vaya de acuerdo con los hechos”. Frases que a pesar de haberse 
pronunciado tantos años atrás, continúan interpelándonos hoy. 

Es evidente que estas palabras continúan vigentes, porque encierran verdad en el día 
de hoy, cuando el mundo clama por tener paz, pues la crisis que se vive en el contexto 
cotidiano tiene que hacer posible una reflexión seria; anhelamos en toda la población 
colombiana, y en toda Latinoamérica que el poder se encuentre en el amor y no en el 
amor al poder que produce miedo y esclaviza al interior de las comunidades y mucho más 
adverso en aquellas comunidades de fe, cuya misión es evidenciar el amor de Dios. El 
propósito entonces de este escrito entonces es que algunos de los insumos que se 
presentan ayuden a encontrar algo más que un modelo a emplear para analizar esta dura 
realidad. 
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1. Sionificaciones dentro de las comunidades de fe 


Un aporte al crecimiento comunitario consiste en lo planteado por de Roux (1997): 


En definitiva, un empeño serio y continuado por «arreglar mi propia casa de teólogo» 
-son palabras suyas- [de Lonergan]. Ante todo, mediante el esfuerzo recurrente por 
conocer, valorar y asumir, a partir de mi propio experimentar, entender y juzgar 
conscientes, el conjunto articulado de las operaciones cognoscitivas, existenciales y 
práxicas, por las que fluye todo quehacer teológico genuino (pp. 381-382). 


Por lo tanto, como comunidades de fe, que creemos firmemente en el valor de la 
tradición eclesial que nace con «la Reforma Radical» del siglo XVI, y tiene su prolongación 
hoy en las diferentes iglesias que profesan la fe anabautista, reflexionar sobre los 
postulados de nuestra fe será un recurso para que el poder dentro de las comunidades 
se asemeje a lo que Jesús enseñó: “el que quiera hacerse grande entre vosotros será 
vuestro servidor, y el que quiera ser el primero entre vosotros será vuestro siervo; como 
el Hijo del Hombre no vino para ser servido, sino para servir...” (Mateo 20: 26-28). 
Entonces, este sería un aspecto para revisar; es una invitación a revisar primero nuestra 
propia casa, no solo como teólogos(as) anabautistas sino como integrantes de una 
comunidad con esta tradición cristiana. 

Según Becker (2008) tres valores esenciales han sido muy importantes desde el 
comienzo del cristianismo y desde el comienzo del movimiento menonita/anabautista en 
1525, hace casi 500 años: “Jesús es el centro de nuestra fe”, “la comunidad es el centro 
de nuestra vida”, y “la reconciliación es el centro de nuestra tarea”. El segundo valor de 
nuestra confesión de fe, “la comunidad es el centro de nuestra vida”, debe llevarnos a no 
permitir el poder que esclaviza, anula o invisibiliza a ningún miembro dentro de una 
comunidad anabautista, en ningún lugar del mundo. Sin desconocer que este sesgo del 
amor al poder, o sea el poder concentrado en unos pocos, contrario al servicio como debe 
ser el poder en el reino, es también posible encontrarlo en alguna de nuestras 
comunidades, comunidades llamadas “comunidades de paz”, por lo que es preciso 
examinar periódicamente el significado de comunidad. Según Arango (2015). 


La comunidad es un proceso dinámico continuo, pues es un proceso evolutivo de 
comunicación en que los individuos comparten las mismas significaciones en las que: 
el significado es real; si existe un lenguaje común que rompe el mundo de la 
experiencia inmediata e introduce en el mundo mediado por la significación que hace 
presente el pasado y el futuro, permitiendo compartir los conocimientos de quien no 
está presente y lo que ellos han dicho; este es el mundo en que se comparte el 
conocimiento. El significado hace parte de la vida del sujeto que se comunica; el 
conjunto de significados (capital social), de cada familia, grupo e institución es lo que 
los constituye. Estos significados constitutivos de la tradición de los grupos humanos 
son los que dan estabilidad a las personas, comunidades, Estados y religiones. 
(pp.23-24). 
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Toda comunidad humana es la realización de una significación común, por lo tanto, es 
igual para toda comunidad religiosa; al respecto Lonergan (1973) afirma: 


La significación es portada o toma cuerpo en la intersubjetividad humana, en el arte, 
en los símbolos, en el lenguaje, y en las vidas y hechos de las personas. Cumple 
varias funciones en la vida humana, producirá un chispazo inteligente sobre la 
diversidad de las expresiones de la experiencia religiosa (p.44). 


Entonces, revisar las significaciones dentro de las comunidades de manera 
intencional permitirá mantenerse en esos significados comunes que hacen posible la vida 
de una comunidad que sigue los parámetros del reino de Jesús. Y para ello el método de 
Lonergan resulta útil. 


2. El método trascendental de Bernard Lonergan 


Nos identificamos con Morin (2007) al decir que Bernard Lonergan “invita a sus 
lectores a participar en la construcción de una cosmópolis que está fundada sobre nuestra 
capacidad de autotrascendencia auténtica que promueve el desarrollo humano integral”, 
además de ayudarnos a plantear de manera eficiente la dialéctica de poder y religión 
dentro de las comunidades de fe; invitación que motiva a examinar el tema escogido como 
uno de los campos del conocimiento. Para su explicitación se emplearé el método 
trascendental que se fundamenta en las operaciones fundamentales del sujeto humano: 
experimentar, entender, juzgar y decidir. 

Siendo “religión y poder” otra de nuestras realidades en el mundo convulsionado y 
violento que habitamos, la pregunta ¿cómo el ser humano conoce la realidad? ha 
motivado tantas respuestas y posiciones epistemológicas desde el punto de vista 
científico y filosófico, pero sin satisfacer a Bernard Lonergan. El filósofo jesuita, ubicando 
al ser humano en un ámbito más amplio, dice que éste puede dar razón del mundo en el 
que vive usando otros recursos igualmente humanos; habla de la mística, el arte y el 
sentido común. Sus enfoques epistemológicos nacen de una intención pastoral, que 
termina en lo que él llama un “Estudio de la comprensión humana” en su obra cumbre 
Insight (1999) en la que muestra cómo comprendemos los seres humanos; concluye que 
son muchos los recursos que desarrollamos como personas, lo que nos hace volver al 
sujeto, dando nuevos postulados que indican cómo vivir en los nuevos escenarios que 
este tiempo nos presenta hoy ante tantas realidades que nos deshumanizan. En otras 
palabras “cuando el sujeto es capaz de relacionar los diferentes procedimientos que 
emplea” (Arango, 2015, p.28) se convierte en una propuesta valedera para humanizarnos 
en este tiempo en que vivimos, y más dentro de las comunidades de fe, para críticamente 
afrontar el poder que anula los valores dentro de la religión que abrazan. 

El método es un conjunto de operaciones humanas. Lonergan (1988) lo define como: 
“un esquema normativo de operaciones recurrentes y relacionadas entre sí que producen 
resultados acumulativos y progresivos” (p.12). El método trascendental es un estudio 
sobre la forma como conoce el ser humano, y a la vez una propuesta para poder dialogar 
en vista de que todos tenemos el dinamismo de conocer. El conocer debe llevarnos a una 
postura autocrítica, hacernos conscientes de los procesos intencionales de nuestras 
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Operaciones: experimentar, entender, juzgar y decidir es lo que denominamos 
autoapropiación. La autoapropiación permitirá poder vivir una fe encarnada que asume el 
mundo para vivir en él, sin dogmatismo e ignorancia. En palabras de Lonergan (citado en 
Morin, 2007): 


Lo que vamos a decir habrá de tomarse como un modelo. Y le llamamos modelo no 
a algo que haya de copiarse o imitarse, ni tampoco a una descripción de la realidad 
o una hipótesis sobre la realidad. El modelo es simplemente un grupo inteligible y 
entrelazado de términos y relaciones que puede ser conveniente tener consigo 
cuando se trata de describir la realidad o de formar hipótesis. Como los proverbios, 
el modelo es algo que vale la pena recordar cuando uno se encuentra en determinada 
situación o acomete una tarea. Ese algo más que un modelo debe encontrarlo cada 
lector (párr. 1). 


3. La noción de “religión” 


El Diccionario de la lengua española define el término religión como “Conjunto de 
creencias religiosas, normas de comportamiento y ceremonias, ritos, oraciones que 
cualquier grupo humano decide plantearse, organizar y ejecutar de acuerdo con su fe, en 
la relación con un ser superior, ya sea un dios o dioses” (RAE, 2021). 


Andrea Imaginario (2021) define religión así: 


La religión es un sistema de creencias, costumbres y símbolos establecidos en torno 
a una idea de la divinidad o de lo sagrado. Las religiones son doctrinas constituidas 
por un conjunto de principios, creencias y prácticas sobre cuestiones de tipo 
existencial, moral y espiritual (párr. 2). 

Etimológicamente, el vocablo religión proviene del latín religío, religiónis, que a su vez 
procede del verbo religáre. Este se forma del prefijo re, que indica repetición, y del 
vocablo ligare, que significa ligar o amarrar". Así, la religión es la doctrina que liga 
fuertemente al ser humano con dios o los dioses. Religión puede entenderse, de este 
modo, como la acción y efecto de volver a ligar a dios y a los seres humanos (párr. 
3). 


Ahora bien, para Lonergan (1988), una religión auténtica debe asumir su papel en el 
proceso cultural concreto de un pueblo determinado. La religión ha adoptado infinidad de 
formas, puesto que el ser humano es un ser religioso y ha bautizado a esos dioses y 
diosas con infinidad de nombres, los rituales para obtener sus favores se mueven desde 
lo sublime a lo espantoso. Las diferentes experiencias religiosas, según Lonergan (1973), 


cuando se relacionan a un solo lugar, originan el dios de ese lugar; si solo son 
experiencias de una sola persona, originan el dios de la persona, como por ejemplo 
el Dios de Jacob; el dios o dioses de grupo surgen cuando dichas experiencias son 
de unificación social (p.81). 
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Al profundizar sobre el significado la noción de “religión” surge la pregunta por Dios. 
Lonergan (1988) identifica en qué consiste esta pregunta: 


...no es cuestión de imágenes o sentimientos, de conceptos o juicios. Éstos 
pertenecen a la respuesta. Aquella es una pregunta. Surge de nuestra intencionalidad 
consciente, del impulso estructurado a priori que nos eleva desde el experimentar 
hasta el esfuerzo por entender, desde el entender hasta el esfuerzo por juzgar 
verdaderamente, desde el juzgar hasta el esfuerzo por elegir correctamente. Pregunta 
que se manifestará diferentemente en las diferentes etapas del desarrollo histórico 
del hombre y en las muchas variedades de su cultura. La pregunta por Dios, pues, se 
halla dentro del horizonte del hombre. Dentro de su horizonte hay una región para lo 
divino, un santuario para la santidad última. No puede ser ignorada (pp.104-105). 


La religión tiene como fundamento la experiencia religiosa que se da en todas las 
religiones. Cuando una persona está enamorada de Dios como plenitud última de la 
capacidad del ser humano para la autotrascendencia, Dios es captado como la plenitud 
suprema de las nociones trascendentales, como la intelección, verdad, realidad, rectitud 
y bondad supremas. Esta noción de Lonergan es muy diferente a la expresada por Bruno 
y Vallejo. 

Giordano Bruno (citado en González, et al. 2021) afirmó que “Ninguna de las 
religiones existentes es buena porque, todas en alguna medida, son un instrumento de 
poder y empujan al ser humano a guerras fratricidas y luchas sangrientas”. Y Fernando 
Vallejo (citado en El Espectador, 2016): “El Estado Islámico hoy apenas decapita mientras 
que ella (la Iglesia) quemaba a la gente viva en las hogueras de su Santa Inquisición”. 
Estas dos frases, una del pasado lejano, y otra reciente, evidencian el poder ejercido por 
la religión. A estas se añade la opinión de Juan Arias (citado en Europapress, 2007), quien 
asegura que “La Iglesia debería insistir menos en el miedo al infierno y más en el amor a 
la vida” (párr. 1), “...más que insistir en hacer felices a las personas a través de la 
compasión y la misericordia de Dios hacen hincapié "en el sacrificio, el pecado, el sentido 
de culpa, es decir, en las leyes que lo prohíben todo" (párr. 3). 

Así, el miedo ha sido usado muchas veces por las iglesias institucionales. Al mirar a 
Jesús y el reino que vino a instaurar nos encontramos que él no impuso miedo a nadie, 
antes afirmaba a quienes le seguían: “No se turbe vuestro corazón; creéis en Dios, creed 
también en mí” (Juan 14:1). Jesús dio a conocer un Dios de amor y misericordia; por lo 
tanto, un dios que no merece existir, sin lugar a duda, es el dios del miedo. El miedo es el 
arma de todos los poderes de la tierra. 


4. La noción de “poder” 


Es necesario recordar que el poder ha existido siempre, que no es ni bueno ni malo, 
que depende del uso que el ser humano haga de él. La RAE (2021) lo define como “tener 
la facultad o potencia de hacer algo”. Por lo tanto, hay distintos poderes. 

Al respecto Leonardo Boff (1981) afirma que en la iglesia hay dos tipos de poder 
enfrentados: un modelo de Iglesia, como sociedad jerarquizada de poder sagrado y otro 
modelo de Iglesia, como comunidad fraterna de iguales con funciones diferentes. Esta 
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última se da cuando, dentro de una comunidad específicamente cristiana, la experiencia 
de fe consiste en el don del amor de Dios presente en el corazón humano, y el evangelio 
es la buena nueva del compromiso de Dios en la promoción del bien humano, al reducir 
el mal. Su amor actúa en el corazón para promover la conversión que conduce hacia una 
nueva autenticidad, o procesos de autotrascendencia como la solución histórica a la que 
Dios se ha comprometido. Por lo tanto, los dinamismos sesgados o de pecado que 
producen la inautenticidad humana deben disminuir y dar paso a esa comunidad fraterna. 

Si el poder es acumulado en unos pocos y predominan las estructuras violentas de 
los poderes del mundo, una praxis concreta dentro de un nuevo orden social donde deben 
predominar la reconciliación, la fraternidad, y el perdón, la propuesta de Jesús como 
sociedad de contraste, no es posible. Además, la Iglesia debe estar comprometida en 
denunciar las injusticias para tener credibilidad al proclamar la paz. 

Otra evidencia de poder ejercido por comunidades cristianas a lo largo de la historia, 
ha sido justificar y reforzar el patriarcado, el racismo y la desigualdad que muchas 
personas viven en su interior, específicamente las mujeres. Así lo expresa Boff (octubre 
31 de 2021): 


De manera resumida, el hecho histórico es el siguiente: Hasta el siglo IV la Iglesia era 
fundamentalmente una comunidad fraternal. Desde el momento en que el cristianismo 
fue declarado por el emperador Constantino (325) “religión lícita”, por Teodosio (391) 
“religión obligatoria” para todos, prohibiendo el paganismo, hasta culminar con el 
emperador Justiniano (529) transformando los preceptos cristianos en leyes 
civiles, se gestó entonces la Iglesia-gran-institución. De religión perseguida pasó a 
religión perseguidora de los paganos. Siendo “religión obligatoria”, todos tuvieron que 
asumir la fe cristiana, creando una Iglesia de masas, no por conversión sino por 
obligatoriedad bajo el miedo y la amenaza de muerte (párr. 8). 


Conclusión 


El copo de nieve 
Una vez, un gorrión le pregunto a una paloma torcaz: 
--¿Cuánto pesa un copo de nieve? 
Y la paloma le respondió: 
-- ¿Cuánto pesa? Un copo de nieve no pesa nada. 
--¿Nada? ¿Estás segura? --dijo el gorrión-- pues mira, escucha esta historia que me 
sucedió hace tiempo, a ver qué te parece: 
"Un día me posé en la rama de un abeto, justo donde la rama se junta con el tronco. 
Al cabo de un rato empezó a nevar, pero muy poco, de forma tan suave que parecía 
que casi no nevara". 
"Como no tenía otra cosa que hacer, me puse a contar, uno tras otro, los copos de 
nieve que se ¡iban amontonando encima de la rama. 
El tiempo iba transcurriendo, había contado ya 3.741.952 copos de nieve". 
"Cuando cayó el siguiente, el que hacía 3.741.953, muy pequeño, tan ligero que 
parecía que no pesaba nada... la rama se partió". 
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Finalizado su relato, el gorrión se despidió de la paloma y emprendió el vuelo. 

Y la paloma, dándole vueltas a la historia del gorrión, se quedó pensando: 

"Es posible, quizás sólo hace falta una voz más, un esfuerzo más, quizás el mío, 
para que la paz sea posible en el mundo..." (Kurt Kauter). 


Se toma este relato para concluir los planteamientos hoy sobre esta realidad vivida 
en el interior, si no de todas, sí de muchas comunidades de fe, que reviven características 
de la epoca medieval que hacen hoy una religión de poder, y por lo tanto una Iglesia que 
atraviesa una profunda crisis estructural. 

Que estos pequeños copos de nieve del relato, nos ayuden en esta revisión del efecto 
del poder acumulado en pocas manos dentro de las comunidades, pues a pesar de que 
pase mucho tiempo y para muchos de los integrantes de dichas comunidades sea normal 
la mencionada situación, al final se rompe la rama; y solo falta una voz como la de la 
paloma para que se viva el poder como servicio que es lo que evidenciaría el reino de 
Dios hoy en el mundo convulsionado que tenemos. 

Es cierto que hemos avanzado un poco desde épocas anteriores pero aún tenemos 
mucho camino por recorrer y es aquí donde el planteamiento del método empírico 
generalizado sería un camino. La autoapropiación como propuesta de Lonergan, permitirá 
poder vivir una fe encarnada en el mundo actual y vivir en él sin dogmatismo e ignorancia, 
si el sujeto es capaz de relacionar los diferentes procedimientos que emplea y los 
preceptos fundamentales: de ser atento, inteligente, razonable y responsable, que le 
hacen consciente de los procesos intencionales de las operaciones: experimentar, 
entender, juzgar y decidir. Será esa voz la que hace falta para que la paz sea posible 
dentro de las comunidades, y la religión tenga su significado etimológico que liga 
fuertemente al ser humano con Dios en una relación de amor que libera. Podemos 
terminar con esta frase: “Aquel que salva una vida, es como si salvara un universo entero” 
(Mishná, tratado Sanhedrín, 4, 5, citado en Yad Vashem, s.f., párr. 1). 

Esta máxima hace palpable su importancia cuando, así sea una sola persona se salva 
de la dominación religiosa, se cumple entonces que es como si se salvara el universo 
entero; se salva una familia, se salva la comunidad, y quizá sea ese último copo de nieve 
de nuestro relato, que permitió que la rama se rompiera, y a la paloma pensar: "Es posible, 
quizás sólo hace falta una voz más, un esfuerzo más, quizás el mío, para que la paz sea 
posible en el mundo...”; y hoy cada uno pueda decir quizá que sólo hace falta el esfuerzo 
mío, para que dentro de las comunidades el poder del amor salve de la dominación 
religiosa. 


Preguntas para la reflexión 


1. ¿Considera usted que saber que los seres humanos tenemos el mismo dinamismo 
de conocer mejora la vida en comunidad? 

2. Mencione dos aspectos en que el método trascendental aportaría a la paz. 

3. Cite tres casos hoy en que el “amor al poder” distorsionaría el mensaje de Jesús. 
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Iglesia, Tierra, y Estado 


¿Cómo deben relacionarse los menonitas con el Estado 
y pueblos indígenas en contextos de corrupción 


e injusticia social? 
ISAIAH FRIESEN 
Resumen 


Este escrito se trata de una introducción a la historia y los motivos religiosos y 
económicos de la migración de menonitas conservadores, quienes hablan alemán 
bajo y viven en colonias cerradas, a lo largo de América Latina. Se resumen los 
desafíos éticos y políticos a los que se enfrentan estos menonitas en relación con el 
Estado, las comunidades indígenas, y el medioambiente. Especialmente se enfoca 
en el caso de las colonias de Puerto Gaitán, Colombia, donde los menonitas se 
enfrentan desde el 2016 con un contexto de corrupción política y desplazamiento de 
las comunidades sikuani de la región. También se proponen algunas preguntas claves 
y relatos bíblicos que podrían informar una posible respuesta de las iglesias 
menonitas no-étnicas al conflicto entre colonias menonitas, indígenas, y autoridades 
políticas, hacia la solidaridad y justicia bíblicas. 

Palabras clave: Estado, indígenas, medioambiente, menonitas, tierra. 


Introducción 


Hoy en día existe una amplia gama de desafíos sociales y medioambientales a lo 


largo de Latinoamérica, cada país con sus particularidades. Un caso muy particular de 
estos es el de los menonitas de ascendencia europea que viven y trabajan en colonias 
grandes, renombrados por su capacidad como agricultores, pero también criticados en 
varios países por el daño que sus prácticas agrícolas causan al medioambiente. La 
migración y colonización menonita en contextos latinoamericanos han sido posibilitadas 
por concesiones del Estado. Mientras estas concesiones les permiten a los menonitas 
continuar su vida de discipulado comunitario, también surgen cuestiones muy difíciles con 
respecto a la relación entre los menonitas, el Estado, y otros pueblos necesitados que 


* Isaiah Friesen es graduado en Español y en Estudios de Paz, Justicia y Conflicto, de Goshen College, Estados Unidos. Actualmente hace 
una Maestría en Teología en Anabaptist Mennonite Biblical Seminary, en Elkhart, Indiana. Isaiah es apasionado de ministerios que integran 
biblia y discipulado con la justicia social y medioambiental. 
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habitan las regiones donde siguen creciendo las colonias. Este tema me importa mucho 
como autor, especialmente como descendiente de menonitas agricultores que también 
llegaron a ocupar tierras en las llanuras de Estados Unidos durante el siglo XIX, también 
beneficiándose de tierras y libertades que fueron negadas a algunas otras poblaciones de 
la nueva nación. En este escrito voy a introducir y considerar algunas de estas cuestiones 
y posibles respuestas, específicamente considerando cómo se presentan en el caso de 
las colonias menonitas de Colombia. La historia de las migraciones menonitas a América 
Latina se basa en una persistente ética contracultural del discipulado en comunidad. 
Aunque su economía ha tenido costos para la tierra y las comunidades indígenas, 
llevando a nuevos desafíos éticos y de creencias, aún quedan posibilidades de solidaridad 
y justicia bíblica por explorar. 


Migraciones menonitas y el origen de las colonias 


Desde el siglo XVI, muchas comunidades anabautistas de Europa se enfrentaban con 
persecuciones directas por parte del Estado, y se encontraban marginados de la 
economía mercantil. En primer lugar, ya habían intentado separarse del mundo, en parte 
por su propia ética tan crítica y reticente ante muchas prácticas económicas y 
empresariales aceptadas sin problema en el mundo protestante. En segundo lugar, fueron 
perseguidos por las autoridades políticas, no sólo por su rechazo a las armas y el 
bautismo infantil, sino incluso por sus modelos y enseñanzas económicos (Klaassen, 
1985, pp. 195-196). Relegados a las márgenes del poder económico y político, a lo largo 
de los siglos, muchos se convirtieron en agricultores para sostenerse. Migraron varias 
veces, motivados por la necesidad de tierra y tolerancia política, así como por su 
preocupación de mantenerse separados del mundo (Snyder, 1995, pp. 182-83). Así 
sobrevivieron, y hasta prosperaron y se enriquecieron muchas comunidades menonitas 
en lugares como Prusia y Ucrania, siendo cada vez más reconocidos por sus capacidades 
como agricultores (Dyck, 1993, pp. 176-78, 182-83). 

A cambio del acceso a tierras arables y concesiones como la exención del servicio 
militar obligatorio y la libertad de manejar sus propios sistemas de educación, los 
menonitas aportaron desarrollo económico a los estados donde establecieron sus 
asentamientos, a través del aumento de la producción agrícola extraída de las tierras 
donde vivían. Hasta hoy en día, agricultores como Ramón Dick, un líder de las colonias 
recién establecidas en Colombia, expresan el propósito de su migración no sólo en 
términos de la necesidad de tierra y tolerancia de parte de los menonitas, sino también de 
la necesidad de producción agrícola de la nación donde se radican: “Nosotros vemos que 
Colombia tiene la necesidad de nosotros, de más agricultores. Porque Colombia está 
importando una [gran] cantidad de granos. Entonces vemos que nosotros no tenemos que 
venir acá y buscar cómo exportar granos. Nosotros vemos que Colombia lo necesita” 
(Caracol TV, 2021). 
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Aunque estas colonias prosperaron, no obstante, varios factores políticos y 
espirituales las impulsaron a migrar desde Europa a Norteamérica entre 1873 hasta 1954 
(Dyck, 1993, pp. 206-211). Los menonitas que empezaron a migrar desde las colonias en 
Ucrania hacia Estados Unidos y Canadá en el siglo XIX, fueron identificados en muchos 
contextos como menonitas rusos, debido al tiempo que habían pasado cultivando las 
tierras bajo el imperio ruso de ese entonces. Algunas de las comunidades más 
conservadoras de esta ola de migración siguieron manteniendo una vida comunitaria 
mayormente separada de la sociedad canadiense que las rodeaba (Dyck, 1993, pp. 308- 
310). Estas poblaciones siguen siendo identificadas hoy en día como menonitas de 
colonia, o menonitas de alemán bajo, en referencia al dialecto de alemán que hablan—el 
mismo que hablaban sus antepasados en los países bajos del norte de Europa y que 
apenas existe fuera de estas comunidades conservadoras. 

Al principio de su migración a Canadá, estos menonitas conservadores recibieron 
tierras fértiles de parte del gobierno. Sus deseos de seguir viviendo una vida autónoma, 
hablando su propio idioma y manejando sus propios sistemas de educación, fueron 
respetados por el Estado, además de su exención del servicio militar, como aspectos de 
la libertad religiosa. Pero estas condiciones de tolerancia política y social en Canadá 
cambiaron durante la época de la Segunda Guerra Mundial. Otra vez estos menonitas se 
encontraron buscando tierras fértiles y estados tolerantes de su forma de vivir la fe 
cristiana. Así resultó que muchos emigraron de Canadá para establecer nuevas colonias 
en México, Bolivia y Paraguay (Dyck, 1993, pp. 322-332). Luego, como su vida y 
economía dependían del acceso a tierras arables, menonitas de estas colonias fueron 
buscando nuevas tierras y estableciendo colonias en nuevos territorios y países, 
incluyendo Perú, Argentina, y Colombia, cada uno con un contexto distinto con respecto 
a lo económico, político, ecológico y social. 


Desafíos éticos y de creencias en relación con el Estado 


En el siglo XXI, la vida de estas comunidades menonitas sigue girando alrededor de 
un fuerte compromiso con un discipulado cristiano vivido en comunidad, expresado por 
una separación bien definida del mundo y la cultura dominante. Se dedican a una vida de 
humildad y no-resistencia, cultivando la tierra, cuidando a sus familias, y preservando su 
idioma. Además, son distinguidos de otros grupos anabautistas conservadores más 
conocidos en las Américas, como los Amish, porque identifican sus mismas migraciones 
como un aspecto clave del mantenimiento de una iglesia espiritualmente pura y fiel a los 
pasos de Jesús (Loewen, 2008, pp. 429-32). Sin embargo, su relación tan distinta con la 
tierra y el Estado en cada país ha llevado a desafíos éticos con respecto a su fe y 
testimonio en el mundo. 

Por ejemplo, previo a las migraciones desde Canadá hacia México y Paraguay en la 
década de 1920, los menonitas negociaron directamente una lista de concesiones con los 
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presidentes de ese entonces, incluyendo: la exención del servicio militar y el juramento, 
escuelas exclusivamente administradas por la iglesia, sistema propio de herencias, 
ninguna restricción de inmigrantes discapacitados, la prohibición de venta de alcohol, y 
otros asuntos económicos. Los menonitas también buscaron negociar privilegios similares 
en Brasil y Argentina, pero sus peticiones fueron rechazadas como un problema de 
desigualdad en la aplicación de las leyes de estos países, excepciones políticas que no 
se podían permitir por una constitución que da los mismos derechos y privilegios a todos 
(Loewen, 2008, p. 436). En cambio, los gobiernos de México y Paraguay, bajo Álvaro 
Obregón y Manuel Gondra, sí se dispusieron a otorgarles estas concesiones. Estos 
privilegios siguen un patrón paradójico de muchas comunidades menonitas hace siglos 
con respecto al poder estatal. Mientras su teología los lleva a mantener una posición ética 
de distancia y sospecha hacia la sociedad del mundo y especialmente hacia el poder 
estatal, también dependen del mismo Estado en el país donde viven para garantizarles la 
libertad religiosa y ayudarles en el acceso a las tierras necesarias para sostener su 
economía y estilo de vida agrario. 

Además, en algunos casos la garantía de tierras para los menonitas ha sido a costo 
de la justicia y bienestar de las comunidades campesinas e indígenas de las regiones 
donde se están construyendo las colonias menonitas. Hay una tendencia de que los 
menonitas llegan a manejar nuevas tierras en contextos donde los propios indígenas y 
otros nacionales de esos países ya carecen de tierras y derechos humanos. Según 
Willmar Harder, el antiguo director de un programa del Comité Central Menonita en las 
colonias menonitas de Bolivia, 


Los menonitas a menudo se han asentado en áreas recientemente despejadas de 
otros habitantes, y el asentamiento menonita a menudo ha servido a los intereses 
políticos y económicos en sus nuevos países. En la década de 1700, Catalina la 
Grande invitó a los menonitas a establecerse en áreas de Rusia de las que se había 
expulsado al pueblo tártaro. En Manitoba, el gobierno otorgó la “Reserva Este” y la 
“Reserva Oeste” a los menonitas unos años después de que un tratado allanara el 
camino legal para el asentamiento (Braun, 2017, párr. 16). 


Cuando esas comunidades indígenas y campesinas reclaman por sus derechos, el 
Estado las ignora o las desplaza de sus tierras a la fuerza (Janzen, 2020, pp. 31-40). Bajo 
la protección e incentivos estatales, los menonitas han ido extendiendo su territorio y 
fortaleciendo su economía—tanto dentro de los mismos países donde ya se 
establecieron, como en nuevos países—mientras las comunidades que llevan 
generaciones en esas tierras siguen siendo marginadas y desterradas. 

Otro desafío ético surge para las colonias menonitas con respecto a su relación con 
la tierra. Aunque llevan siglos conservando una tradición de no-resistencia, incluso el 
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rechazo a la guerra y las armas, hoy en día participan en proyectos de desarrollo de una 
economía global neoliberal, donde el objetivo es extraer cada vez más producción de la 
tierra. Esta economía implica una considerable y extensa violencia medioambiental 
(Mongabay, s.f.). Según Ben Nobbs-Thiessen, un historiador de los menonitas de colonia 
en América Latina, “la búsqueda de tierras del grupo *casi siempre ha armonizado con los 
principales planes de desarrollo a nivel estatal que buscan talar esos bosques con fines 
agrícolas” (Schneider, 2021). En esta economía, que implica todos los niveles desde lo 
personal y local hasta lo global, los menonitas se encuentran presionados a seguir 
aumentando su producción agrícola, sea cual sea el costo para el ecosistema donde 
viven. Esto lleva a prácticas de deforestación, contaminación de los ríos y otros cuerpos 
de agua, y el agotamiento de los acuíferos. Además, según Manuel May, estas prácticas 
causan daños para sus propios cuerpos humanos cuando incrementan las enfermedades 
que resultan de la exposición a los fertilizantes y otros insumos químicos que tienen que 
aplicar a sus cosechas (Minchala y Wigginton, 2022). 

Entonces a pesar de su ética contracultural de vivir una vida de discipulado en 
comunidad, separados de la cultura dominante, los menonitas no han podido evitar 
algunos dilemas éticos muy significativos. Como se verá a continuación, estos desafíos 
requieren una reflexión ética, tanto por los menonitas de las colonias en América Latina, 
como por otras comunidades anabautistas que comparten algunas raíces teológicas, pero 
no la misma etnia. 


El caso de la colonia menonita de Puerto Gaitán, Colombia 


Desde el 2016, hay un nuevo conjunto de colonias menonitas en los Llanos Orientales 
de Colombia, en el municipio de Puerto Gaitán. Este asentamiento se originó cuando 
menonitas de las colonias en México fueron a Colombia en busca de nuevas tierras para 
cultivar, llegando desde un contexto mexicano plagado por sequías y violencia asociada 
con el narcotráfico (le Polain de Waroux, Neumann, O'Driscoll, 84 Schreiber, 2021, p. 9). 
En el 2017, había alrededor de 20 familias en Liviney, la primera de las nuevas colonias 
en Colombia (Braun, 2017). Habiendo escuchado buenas noticias de las oportunidades 
en Colombia, más familias menonitas también llegaron desde colonias de Argentina y 
otros países de América Latina (Daniels, 2021). Para el 2021, habían llegado a manejar 
32 mil hectáreas, con esas tierras en varias etapas del proceso de formalizar sus compras 
(La Liga Contra el Silencio, Mongabay Latam, y Rutas del Conflicto, 2021b). Además del 
costo de los predios, el proceso de construir las nuevas colonias también ha implicado 
inversiones de millones de dólares para construir vías y comprar maquinarias para 
sembrar, fumigar y cosechar los cultivos (Caracol TV, 2021). 

En términos de la prosperidad económica, pareciera que todo va muy bien en estas 
nuevas colonias menonitas. En cuanto a los privilegios típicamente otorgados a nuevos 
colonos menonitas como la exención del servicio militar, el acuerdo entre los menonitas y 
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el gobierno no está tan claro—por lo menos desde afuera de la comunidad —como en 
otros casos de colonias menonitas en América Latina, pero no parece que hayan tenido 
problemas por el lado de la libertad religiosa. Sin embargo, por otro lado, hasta el 2022, 
la comunidad se encuentra en medio de otro conflicto involucrando el Estado, el 
medioambiente, y los derechos de los pueblos originarios de la región. 

Primero, ha habido riesgos asociados con la legalización de las tierras desde el inicio 
de la primera colonia en Liviney. Bonnie Klassen, directora regional del Comité Central 
Menonita para Sur América, México y Cuba, compartió que les había advertido en 2016 
a los prospectivos colonos sobre posibles riesgos legales relacionados con la adquisición 
de terrenos en una región altamente afectada por el desplazamiento forzado tras un 
conflicto armado interno que duró más de cinco décadas (Braun, 2017). De hecho, 
durante el conflicto, uno de los predios colindantes con las actuales colonias menonitas 
sirvió de campo de entrenamiento para un grupo paramilitar de la región (La Liga Contra 
el Silencio, Mongabay Latam, y Rutas del Conflicto, 2021a). Según un reportaje publicado 
en el 2021, resulta que existen varios factores que pueden perjudicar la continuidad de 
los menonitas en la región: 


Según la abogada de la comunidad, antes de la adquisición de los predios se realizó 
un estudio de títulos para asegurar que la transacción de la tierra fuera legítima. Sin 
embargo, algunos de los terrenos comprados tienen en su historia adjudicaciones 
irregulares y transacciones donde figuran narcotraficantes. En otros casos, la Agencia 
Nacional de Tierras (ANT) y la Unidad de Restitución de Tierras (URT) han iniciado 
investigaciones de clarificación de baldíos, para ver si las tierras le pertenecen a la 
nación y fueron adjudicadas correctamente, sin haber resuelto hasta hoy la 
investigación ni recuperado materialmente fincas. (Liga Contra el Silencio, et al., 
2021b). 


Otra comunidad afectada por estos procesos son los sikuani, un grupo indígena 
de la región que fueron víctimas de la violencia y el desplazamiento durante el conflicto 
armado. Aún en su regreso durante la última década, han sido privados de sus derechos 
humanos. Ellos han visto afectadas negativamente su pesca y caza tradicionales por el 
desarrollo de la agroindustria en sus tierras (La Liga Contra el Silencio, et al., 2021a). 
Además, desde el 2016 están en un proceso de reclamar la titulación colectiva de sus 
tierras ancestrales, incluso varios sitios sagrados a los cuales deben tener acceso. Las 
tierras reclamadas incluyen predios ahora manejados por agricultores menonitas. Y 
mientras el gobierno ha permitido que los menonitas sigan comprando y ocupando más 
tierras, las instituciones responsables de atender los reclamos de las comunidades 
indígenas han seguido posponiendo el proceso (Liga Contra el Silencio, et al., 2021b). Un 
comunicado de la Guardia Intercultural UNUMA de abril de 2022 expresa profunda 
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preocupación por la persistente negligencia del Estado con respecto a los derechos 
humanos y reclamos de tierras en Puerto Gaitán, mientras el Estado actúa a favor de los 
colonos. 

Además del asunto de la legalización de tierras, desde el 2020 hay denuncias contra 
algunos agricultores de las colonias por la deforestación de tierras que manejan. Aunque 
las autoridades medioambientales de la región han abierto investigaciones sancionatorias 
por la deforestación de 135 hectáreas, la resolución de las sanciones no ha quedado muy 
clara (La Liga Contra el Silencio, et al., 2021a). 

En las colonias menonitas de Puerto Gaitán, se ven ejemplos de varios desafíos 
éticos y de creencias anteriormente considerados en este escrito. Las relaciones de los 
menonitas con el Estado, las comunidades indígenas, y la tierra están estrechamente 
ligadas. Con respecto a las concesiones del Estado, no está tan claro como en otros casos 
de colonias en América Latina que se hayan acordado privilegios especiales para los 
colonos, como hubo por ejemplo en México o Paraguay. En el caso colombiano los 
menonitas han entrado a un contexto de corrupción estatal, donde es difícil averiguar la 
legalización de tierras compradas. Hasta ahora, esto no ha impedido que los menonitas 
sigan estableciendo nuevas colonias, pero algunos títulos disputados aún están por 
resolver. Para mientras, la conducta de las autoridades hacia los menonitas contrasta con 
el trato de las comunidades sikuani, cuyos reclamos llevan años siendo pospuestos sin 
resolución. En cuanto a la relación con la tierra, líderes indígenas y otros defensores del 
medioambiente siguen preocupados por las prácticas de deforestación que se han 
sancionado en las colonias. Todas estas realidades son desafíos con los cuales las 
colonias menonitas tendrán que enfrentarse directamente, tarde o temprano. 


Posibles respuestas de las comunidades menonitas no-6tnicas 


La realidad de los desafíos éticos y el conflicto con las poblaciones indígenas y 
campesinas no sólo necesita una respuesta desde las colonias, sino también desde las 
otras iglesias menonitas de la región que se profesan como reconciliadores y 
constructores de paz. Desde la Iglesia Menonita de Estados Unidos (MCUSA), hay una 
coalición de menonitas comprometidos con la descolonización, que ofrece un ejemplo de 
solidaridad y construcción de paz. Entre otros esfuerzos hacia la desmantelación de la 
Doctrina del Descubrimiento, esta coalición anabautista estadounidense respondió a la 
invitación de una organización maya de la península de Yucatán para apoyarla en sus 
esfuerzos hacia el bienestar y la autodeterminación de su pueblo, incluso la educación 
comunitaria y el cambio estructural. Aunque también existen tensiones medioambientales 
con los colonos quienes ahora comparten sus tierras ancestrales, la organización maya 
“resiste la enemistad con los colonos menonitas... El grupo maya aún espera encontrar 
causa común con sus nuevos vecinos en lo que ven como una lucha mayor por la 
supervivencia. Dicen que los menonitas también han sido envenenados por la 
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contaminación de las aguas subterráneas y que una preocupación compartida por el 
bienestar de sus familias ha abierto vías iniciales para un diálogo (Akerson, 2022, p. 29). 

En el caso de las relaciones entre colonos menonitas e indígenas en la península de 
Yucatán, los menonitas de Estados Unidos pueden ofrecer un aporte único ya que 
muchos de ellos comparten una historia y etnia algo similar a los menonitas de colonia. 
Esta coalición entiende que muchos de sus ancestros menonitas también emigraron 
desde Europa a Norteamérica en busca de tierras fértiles y libertad para seguir viviendo 
fielmente su concepto del discipulado no-resistente, pero desplazaron a pueblos 
indígenas en el proceso (Friesen, 2020, p. 13). Aun así, aunque ya pueden ayudar al 
grupo indígena a entender algo de los colonos, esta coalición menonita norteamericana 
tiene que esforzarse para empezar a relacionarse con los menonitas conservadores, 
debido a sus grandes diferencias en idioma y teología. 

En el caso de Colombia, las comunidades anabautistas establecidas desde hace más 
de siete décadas en el país no pueden contar con la misma semejanza en historia o 
ascendencia europea.? Un desafío principal es el llegar a conocer y entender la historia 
distinta y única de estos menonitas conservadores y de habla alemana, además de su 
teología y cosmovisión, teniendo en cuenta que viven en comunidades bastante cerradas 
y geográficamente remotas. Sin embargo, los menonitas colombianos aún tienen la 
ventaja —comparado con la cultura colombiana o latinoamericana en general —de 
haberse esforzado para forjar un camino de discipulado no-violento, distinguidos como 
comunidades de paz en medio de una sociedad que ha experimentado mucha violencia. 
Este concepto de mantener una iglesia distinta del mundo podría ser útil en la 
aproximación y comprensión a los colonos menonitas. 

Al mismo tiempo que los menonitas colombianos se esfuerzan para entender a los 
miembros de las colonias, es importante entender y abrirse a ofrecer apoyo a las 
comunidades sikuani en el reclamo de sus tierras ancestrales, sin imponer una agenda 
desde afuera, sino respetando su autodeterminación como pueblo originario de Colombia. 
Por este lado los menonitas establecidos en Colombia también tienen una ventaja ya que 
llevan décadas trabajando por la paz en el mismo contexto de conflicto armado y 
desplazamiento que sigue afectando a pueblos como los sikuani. 

Surgen varias preguntas teológicas, éticas, y prácticas: 

e ¿Cuál es la responsabilidad de los menonitas no-étnicos frente a los conflictos y 

luchas que enfrentan los menonitas de colonia? 

e ¿Cuál es la responsabilidad frente a los reclamos de las comunidades indígenas 
por sus derechos a la tierra y la protección de los sitios sagrados? Si es que están 
invitando a la acción solidaria, ¿cómo caben los dones y vocaciones de las 
iglesias dentro de la solidaridad que están pidiendo? 


? Para una introducción a la historia de las iglesias menonitas en Colombia, véase Prieto (2010, pp. 142-165). 
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e ¿Cómo atender la justicia medioambiental, así como la social? 

e ¿Cómo enfrentarse con el Estado y su rol en la generación del conflicto? 
Especialmente, ¿Cómo averiguar sobre la legalización de las tierras en contextos 
de corrupción? 

e ¿Qué se puede aprender de las comunidades indígenas y las colonias 
menonitas? Especialmente con respecto al mantenimiento de una vida distinta 
en el mundo, incluso la conservación del idioma y cosmovisiones diferentes a la 
cultura dominante. ¿Estas prácticas podrían servir como la base de una nueva 
solidaridad entre comunidades indígenas y las comunidades de los menonitas? 


En cualquier acción que tomen las iglesias menonitas colombianas en respuesta al 
conflicto social-ambiental-estatal que se está presentando en Puerto Gaitán, será muy 
importante la humildad. Por un lado, humildad con respecto a los colonos. En algunos 
artículos sobre los menonitas de colonia se ve una tendencia de demonizar o denigrar a 
los menonitas, sea por sus prácticas ambientales o por su teología, sin tratar de 
entenderlos o empatizar con ellos. Pero como anabautistas de otra corriente cultural y 
teológica, es importante tomar en serio ese aspecto de fe, como un verdadero motivo y 
guía de las acciones concretas de la comunidad, además un posible recurso para el 
diálogo y la construcción de la paz y justicia. Las acciones de los colonos menonitas no 
deben ser interpretadas como las de cualquier empresa transnacional, sino entendidas 
como provenientes de una comunidad distinta y profundamente religiosa. 

Por otro lado, para solidarizarse con las comunidades indígenas, es clave escuchar 
con humildad sus deseos y estrategias, respetando su autodeterminación y aceptando 
que pueden tener su propia visión distinta con respecto a la transformación o la resolución 
del conflicto. 

Otra tarea importante es revisar la preocupación bíblica por la justicia social y 
medioambiental. A lo largo del Antiguo Testamento, no se puede evadir el tema de la 
persistente preocupación teológica y ética por la tierra, especialmente como figura en los 
derechos de los pobres y marginados de la sociedad israelita, desde las leyes de Levítico 
hasta los oráculos y pronunciamientos de los profetas —Amós, Isaías, Miqueas y otros. 

Dos relatos bíblicos pueden servir de mucha reflexión con respecto a la migración y 
el asentamiento de extranjeros, así como la defensa de tierras ancestrales. En Genesis 
26:12-33, cuando Isaac llega a habitar en la tierra de los filisteos, se desarrolla un conflicto 
sobre los pozos. Mientras Isaac prospera, el desequilibrio de poder deja a los filisteos, el 
pueblo originario, temiendo por su futuro. Pero eventualmente logran una resolución que 
no sólo atiende las necesidades de recursos tanto de Isaac como de los filisteos, sino 
también hace posible entre los pueblos una relación de paz y respeto mutuo para el futuro 
(Marzouk, 2015, pp. 9-10). En 1 Reyes 21, las autoridades políticas cometen violencia 
contra Nabot para despojarlo de sus tierras ancestrales, provocando la ira y el juicio de 
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Dios (Myers y Enns, 2020). Estos y otros episodios bíblicos pueden inspirar e informar 
nuevas acciones a favor de la paz y justicia en contextos de necesidad de tierra, tanto de 
colonos menonitas como de comunidades indígenas buscando la repatriación de sus 
tierras ancestrales y sitios sagrados. 


Conclusión 


La expansión de colonias menonitas a lo largo de América Latina ha llevado a nuevos 
desafíos éticos y teológicos, tanto para estas mismas comunidades menonitas 
conservadoras como para iglesias menonitas no-étnicas. En este escrito se presentaron 
las raíces históricas y teológicas de las migraciones de colonos menonitas a lo largo de 
Latinoamérica, y los desafíos que surgen para su ética y economía, especialmente con 
un enfoque en el caso de los menonitas que ahora viven en colonias en Colombia. 

A las iglesias menonitas no-étnicas les toca discernir su propio rol en responder a la 
situación de conflicto e injusticia a la que se están enfrentando los indígenas y los 
campesinos, así como los colonos menonitas, en tierras y estados plagados por 
corrupción y violencia. Aquí he propuesto algunas preguntas de discernimiento que, si 
bien tendrán respuestas en algún futuro, no serán respuestas fáciles. Aún quedan más 
posibilidades de justicia bíblica por explorar, profundizar, y aplicar con respecto al rol de 
los menonitas colombianos como agentes de la paz y justicia de Dios, especialmente con 
respecto a los conflictos entre el Estado, los pueblos originarios, y las colonias menonitas. 
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Pobreza, corrupción y comunidad 


en Juan 12:8 
¿Qué pasa cuando un Gobierno es corrupto? 


ROBERTO CAICEDO! 


Resumen 


Regularmente el pasaje del texto de Juan mencionado en el título se usa para justificar 
la presencia de los (as) pobres en el contexto social, como si fuese una condición 
necesaria ver reducida a la pobreza una cierta parte de la humanidad, como algo 
inevitable, natural y hasta divino. Por otro lado, hay quienes se resisten a tal 
interpretación planteando que la pobreza es precisamente una contradicción al 
mensaje de Jesús y al propósito del Dios revelado por él y que por el contrario se 
constituye en uno de los principales desafíos para sus seguidores(as). Este desafío 
en América Latina ha llevado a impulsar cambios políticos y sociales, que dieran al 
traste con las condiciones de marginalidad y de pobreza, pero que en algunos casos 
se han visto frustrados por el ejercicio equivocado del poder y la corrupción. En este 
artículo pretendemos releer el texto de Juan 12:8 en la perspectiva de evidenciar la 
relación entre pobreza y corrupción y desafiarnos como creyentes a un compromiso 
para evidenciar los “círculos de muerte” que genera, remplazándolos por “círculos de 
vida”. 


Palabras clave: pobreza, corrupción, evangelio de Juan, muerte, vida. 


Introducción 


A mediados del siglo pasado, el llamado a una “opción por los pobres” empezó a 
hacer carrera dentro de movimientos conectados por la Teología de la Liberación (TL) en 
nuestro continente, tanto en su vertiente católica como protestante, animando a las 
comunidades cristianas a un compromiso por la superación de las condiciones de 
injusticia social y a las iglesias a ser ejemplo de una vida solidaria con los (as) pobres y a 
una opción sociopolítica para superar las condiciones que la producían. De tal forma que, 
para la apuesta de la TL, en su momento, marcó el impulso para acompañar las 
reivindicaciones de diversos sujetos sociales en sus aspiraciones por los cambios 
políticos y económicos en América Latina (AL), que dieran al traste con las condiciones 


* Roberto Caicedo es Doctor en Ciencias sociales por la Universidad Nacional de Costa Rica y Magister en Teología por la Universidad 
Pontifica Javeriana. Actualmente es profesor y director del Programa de Maestría en Teología de la Universidad Bautista en Cali, Colombia. 
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de marginalidad económica y social, ampliando de esta manera el espectro de este 
compromiso a las diferentes formas de marginalización y exclusión en el continente. 

Pero el desafío de la TL no fue el único en esta línea, también surgen otras 
expresiones de un compromiso frente a la pobreza desde otras expresiones cristianas, 
entre ellos la propuesta de la “misión integral” (MI) que caracterizó a la Fraternidad 
Teológica Latinoamericana (FTL) y en donde participaron creyentes de diferentes 
denominaciones del protestantismo, entre ellas Iglesias Menonitas del Continente. En 
este sentido, René Padilla (2006) plantea que: 


Hablar de «misión integral», por lo tanto, es hablar de la misión orientada a la 
reconstrucción de la persona en todo aspecto de su vida, tanto en lo espiritual 
como en lo material, tanto en lo físico como en lo psíquico, tanto en lo personal 
como en lo social, tanto en lo privado como en lo público. Vista así, la misión no 
se limita a asegurar un lugar en el cielo, en el hogar «más allá del sol», sino 
apunta a transformar a la persona en un colaborador de Dios, en un agente del 
propósito de Dios de colocar todas las cosas bajo el mando del Señor Jesucristo 
(cf. Ef. 1:10) (pág. 31) 


Esto implicó también, incluir dentro de la misión cristiana, diferentes esfuerzos por 
cambiar las condiciones de pobreza y marginalidad en las personas y las comunidades 
con las cuales se vincularía la iglesia; fruto de esta visión surgieron proyectos de acción 
social desde las iglesias de tradición protestante en diversos países, de parte de las 
iglesias como de Ong's fundadas por ellas? y redes de articulación como el CLAI, Red 
Miqueas, entre otras. 

Hoy nos encontramos con un continente que sigue buscando salidas a dichas 
condiciones estructurales y culturales que no permiten ver realizados los anhelados 
cambios, por lo menos no para un buen sector de la población. Hemos pasado por 
diferentes esfuerzos sociales, políticos e ideológicos, hemos ampliado la discusión 
teológica y pastoral sobre el compromiso de las iglesias en la trasformación social, cultural 
y política de nuestros países, pero aún seguimos “contando” con los (as) pobres en medio 
nuestro, y algunos (as) no nos resignamos a aceptarlo como un designio divino o histórico, 
como puede sugerir una lectura “ingenua” del texto bíblico referenciado. Siempre será 
necesaria una relectura de la Biblia, para acercarnos a textos como el de Juan, para 
entender mejor el llamado de Jesús para con los (as) pobres y marginalizados (as) en 
nuestra sociedad y también dentro de las comunidades cristianas. 


1. ¿De qué hablamos cuando decimos pobreza? 


Como otros términos, el de pobreza es un vocablo multívoco, es decir, tiene varias 
connotaciones y posibilidades de interpretación. La primera forma de entenderlo tiene que 
ver con los aspectos económicos y las posibilidades de una persona de acceder a una 
serie de condiciones básicas que le permiten por lo menos subsistir. Pero en otras 
referencias puede relacionarse con carencias de todo tipo, inclusive de tipo emocional o 


? Desde nuestra tradición menonita en Colombia surge la Fundación Menonita Colombiana para el Desarrollo, MENCOLDES. 
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espiritual, quien carece de algo se considera pobre en esa dimensión en la cual hay 
carencia. Así, pues, pobreza llega a ser un término usado en aspectos inclusive 
contrarios, como la frase: “alguien es tan pobre que sólo posee dinero”. 

Desde una perspectiva más amplia la pobreza es resultado de la injusticia social y la 
inequidad económica que lleva a vivir en condiciones de escasez y marginalidad a una 
parte de la sociedad, posiblemente hoy menos que hace cincuenta años, si nos atenemos 
a las estadísticas oficiales?. Sin embargo, las estadísticas muestran datos preocupantes 
en cuanto a la concentración de la riqueza en Colombia, pues el índice GINI sigue sin 
sufrir un cambio significativo en el tiempo, al igual que el porcentaje de subalimentación 
de la población. Aunque las características en la forma de medir la pobreza han cambiado, 
en el 2002 el DANE varía la forma de valorar la condición de pobreza, supuestamente 
para integrar nuevos factores antes no considerados. Pero también las causas de la 
pobreza se han ido modificando, sobre todo por el agudizamiento del conflicto armado, y 
afectan las condiciones de empobrecimiento de ciertos sectores de la población 
colombiana que permanecen y que se van agravando con el tiempo, como por ejemplo 
sectores Campesinos, grupos indígenas y comunidades de  afrodescendientes 
principalmente rurales o en las periferias de las grandes ciudades. 

La cuestión aquí es: ¿En dónde se ha concentrado las condiciones de pobreza en 
nuestro país y por qué razones se da esa concentración y su permanencia en el tiempo? 
¿Cómo ha afectado las condiciones de pobreza la victimización por el conflicto? Estás 
preguntas sustanciales están por fuera de los informes oficiales, citó aquí como ejemplo 
uno de los informes de la CEPAL (2002), a comienzos de este siglo que decía: 


El incremento de la pobreza entre 1995 y 2000 se ha debido totalmente al incremento 
en el desempleo; de no ser por el incremento en el nivel de la educación de los 
hogares y la reducción en el tamaño del hogar, la situación hubiera sido más crítica: 
un aumento de 10% en el nivel educativo de los hogares reduce la pobreza total en 
9%; un aumento de la tasa de ocupación de 10%, reduce la pobreza 30%. El mayor 
nivel de pobreza aparece relacionado positivamente con los incrementos en el 
desempleo y la inflación, y con la mayor regresividad en la distribución del ingreso; 
incrementos en la tasa de cambio real y en el salario mínimo real disminuyen la 
pobreza. En 15 años se podría reducir la pobreza a la mitad, si el PIB per cápita 
aumenta a un nivel promedio del 4% anual y si, al mismo tiempo, la distribución del 
ingreso mejora en promedio 0.5% por año (p. 5). 


Tal presentación de la realidad de la pobreza la ve como un fenómeno netamente 
económico dejando por fuera otros factores sustanciales, como los que se han señalado, 
factores de tipo histórico, étnicos y conflictuales. La cuestión no ha mejorado 
sustancialmente en lo que va del nuevo siglo, aunque en los nuevos modelos de medición 
se han incluido indicadores de tipo no-económicos como la salud, educación y calidad del 


3 Las estadísticas de la Comisión Económica para América Latina y el Caribe (CEPAL) muestran que el Coeficiente de la brecha de pobreza 
(Banco Mundial) medido a partir de las personas que viven con menos de US$ 3.1 al día pasó en 1988 de 9,1 a 5,0 en el 2014, lo cual 
implicaría un cierto mejoramiento en el nivel de la adquisición monetaria de las personas. Sin embargo, la misma CEPAL muestra que la 
prevalencia de la subalimentación en la población (porcentaje) pasó, a comienzos de los años 90, de 9,7 a 7,1, a fines del 2016. Igualmente, 
el índice GINI que mide la concentración de ingresos pasó de 0,531, a comienzos de los 90, a 0,535 en el 2014, mostrando un cambio mínimo 
en este aspecto. Sin embargo, aclara la CEPAL, que la estadística ha sufrido un cambio metodológico a partir del año 2002 en la forma en 
ser medidos por parte del DANE. Consultado en www.cepal.org 
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hábitat. Pero al desmenuzar estos indicadores siguen estando por fuera cuestiones claves 
como la victimización y la discriminación histórica (Villatoro, 2017). El expresidente Santos 
en un discurso ante el Foro del CMI, reconoció la necesidad de hacer cambios en estas 
formas de “medir” la pobreza: 


Cambiamos la forma de medir la pobreza. Nos inspiramos en el Premio Nobel de 
Economía, Amartya Sen, de la India. Él decía, fue profesor mío hace muchos años: 
esa forma tan material de medir la pobreza simplemente por ingresos no era la forma 
apropiada. Que había una forma más humana y más efectiva de medir y luchar contra 
la pobreza. Lo llamó la “pobreza multidimensional”, que no mide la pobreza por 
ingresos, sino mide la pobreza por qué tiene una persona o una familia en su vida... 
Y si uno mide esas necesidades básicas así podrá medir mejor y combatir mejor la 
pobreza. Pues bien, hoy en América Latina, nos da mucho orgullo decirlo, somos el 
país que más ha logrado bajar la pobreza. Hemos reducido la pobreza extrema en 
sólo 7 años a la mitad y hemos sido el país que más ha logrado cerrar las brechas de 
las desigualdades... Y creo que los resultados están a la vista” (Santos, 2018, p. 1). 


Cabe ahora preguntar, ¿Sí acaso no será ésta una condición propia, deseable y hasta 
necesaria para sostener el desarrollo de los sistemas sociales y económicos en los cuales 
nos hemos movido como sociedad? Es decir, la cuestión es sí la conformación de 
nuestros sistemas sociales llevan en su génesis la condición de pobreza de un sector de 
la población. Cuestión difícil de responder y a la cual nos podríamos acercar en forma 
inductiva, es decir, a partir de las condiciones propias de cada sistema social en particular 
para determinar si tal premisa se cumple en alguna medida o en una forma deductiva 
planteando la generalización de un sistema social a partir de sus presupuestos 
ideológicos y ver en la práctica cómo se concreta en diversos sistemas particulares que 
generan o no condiciones de pobreza. Cualquiera de las dos vías, es pues compleja y 
requeriría una investigación más amplia, las cuales de seguro ya encontramos en la 
extensa bibliografía sobre el tema. 

Podríamos entonces, renunciar al esfuerzo o intentar desde una perspectiva más bien 
heurística, proponiendo una categoría que nos permita escudriñar en un sistema social y 
económico, tanto en su nivel ideológico y general como a nivel particular y pragmático, si 
genera o permite que parte de su población viva en condiciones que podamos llamar de 
pobreza, en ese determinado sistema, y que pueda ser incluso modificada de acuerdo 
con los cambios que dicho sistema vaya sufriendo en la historia. La cuestión es: ¿Cómo 
podemos entender la pobreza como una categoría de análisis interpretativo de una 
situación social en particular? 

Proponemos, entonces, lo siguiente: la pobreza es ante todo una forma de 
victimización social, que se justifica en diversas formas, en la medida en que permite el 
bienestar de una parte de una sociedad a expensas de la otra. Esta justificación puede ir 
desde una forma explícita, en donde se considera abiertamente la necesidad de 
empobrecer a otros (as), a una forma implícita en donde se soporta, se relativiza o se 
oculta la condición de pobreza de algunos (as). Seguramente aquí no hay algo nuevo, ya 
se ha expresado en diversas esferas la pobreza como victimización, la cuestión es sí esta 
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mirada nos ayuda a entender mejor las demandas para nuestra acción y compromiso 
cristiano y si nos ayuda en una relectura del texto bíblico. 

Ver al pobre como una víctima social, permite entonces entender que a pesar de las 
diferencias concretas en que dicha pobreza se viva o se mida, en términos económicos, 
tal condición de víctima puede decirnos que hay cosas en común entre un pobre en el 
siglo | y un pobre en el contexto actual. Un corolario de lo anterior, o una implicación, es 
entonces que la promoción, provocación o indiferencia ante la condición de pobreza de 
un sector de la sociedad es una forma de violencia. Algunos (as) le han llamado violencia 
estructural*. En Colombia, específicamente, esa violencia se ha unido a la violencia 
armada para terminar cumpliendo su cometido en forma más certera: el empobrecimiento 
de las comunidades más vulnerables. Es el caso de la Costa Pacífica, así las 
comunidades de Buenaventura en el pasado movimiento se plantearon como “víctimas 
del modelo económico”*. 

Es claro, aunque no para todos (as), que el conflicto en Colombia es la herencia de 
un conflicto no resuelto de más de medio siglo atrás, que en términos de los estudios 
poscoloniales sería la historia de la “colonialidad del poder” que nos ha caracterizado, 
como bien lo constata Aníbal Quijano (2000): “Hoy, la lucha contra la 
explotación/dominación implica sin duda, en primer término, la lucha por la destrucción de 
la colonialidad del poder, no sólo para terminar con el racismo, sino por su condición de 
eje articulador del patrón universal del capitalismo eurocentrado” (p. 380). Aunque los 
actores hayan cambiado y las mutaciones propias del correr de la historia se hagan 
presente seguimos manteniendo patrones de poder colonial en nuestra sociedad. Algunas 
experiencias en Colombia así lo han demostrado*. No es difícil constatar que el conflicto 
en Colombia ha tenido y mantiene causas de tipo económicas, intereses económicos 
nacionales e internacionales y por ende intereses neocolonizadores, en donde se han 
visto involucrados gremios económicos de nuestro país y multinacionales, con el concurso 
de gobernantes tanto en el nivel local como nacional, en lo que solemos llamar “casos de 
corrupción”. 

En Colombia ha sido frecuente responder con violencia a las luchas y reclamos de 
los pueblos indígenas, afros y campesinos (as) por permanecer en sus tierras y oponerse 
a la implementación de megaproyectos internacionales. Ejemplo de ello es la resistencia 
de los indígenas Embera-Katío contra la represa de Urrá y los U'wa contra la explotación 
petrolera que han marcado la pauta de esta resistencia. A finales del siglo pasado uno de 
sus voceros decía al respecto: 


Nuestra posición y filosofía es NO a la penetración de la Oxy. Nuestro territorio es 
sagrado. La tierra es vida para nosotros. El problema del petróleo es problema de 


% “para Kalmanovitz...en su análisis estructural, la violencia se manifiesta como consecuencia del atraso cultural y la formación cotidiana de 
una mentalidad del crimen, auspiciada por los aparatos ideológicos de Estado como la prensa y la televisión; al igual, que la falta de 
oportunidades y los bajos niveles de participación de la sociedad civil en las decisiones económicas y políticas del país” (Velásquez, 2014, 
pág. 215) 
5 “La militarización de la región y la agresión oficial a la población reproducen el terror instaurado por los grupos al margen de la ley durante 
las tres últimas décadas. ¿Es esta la respuesta de un nobel de paz a “sus compatriotas”? ¿Estamos frente a la continuidad de un modelo 
económico que se mantiene a través de la guerra?” (Arboleda, 2017, pág. 1) 
$ Traigo a colación, someramente, el caso de la comunidad de las Pavas en el Magdalena Medio en Colombia. Se puede constatar que el 
desplazamiento de la comunidad de las Pavas obedece a propósitos de terratenientes de la zona que desean invertir en la siembra de Palma 
Africana, macro-proyecto que tiene el impulso desde tiempo atrás del gobierno y que han usado a grupos paramilitares para expulsar de sus 
tierras a comunidades campesinas. 
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todos los colombianos. Nuestros padres y nuestras autoridades nos han dejado esas 
tierras para cuidarlas. NO queremos ver nuestras lagunas y nuestros ríos 
contaminados porque son nuestra vida. Estamos pidiendo la restitución de nuestro 
territorio. Pedimos su solidaridad (Encuentro nacional de Organizaciones sindicales 
y populares, 1997, p. 13) 


Esta lucha persiste hoy, a pesar de los esfuerzos en darle un cambio a esta política 
de Estado, las comunidades involucradas siguen experimentando muchas dificultades y 
el acoso de diferentes estamentos y grupos de poder para imponer sus proyectos, legales 
o ilegales. Con un agravante, que no es del todo nuevo, el asesinato de líderes (as) que 
se oponen a esos intereses, fenómeno que después del acuerdo de desmovilización de 
las FARC se ha incrementado y se ha dejado ver como parte ya de una vieja estrategia, 
la expropiación violenta de los recursos naturales y de la tierra en nuestro país a costa de 
la vida de las comunidades más vulnerables y por ende empobrecidas. 

En realidad, lo que encontramos, es que se utilizó como pretexto la situación de 
conflicto armado para instrumentar una intervención económica que aseguró la entrada 
en vigor de las políticas neoliberales enmarcadas en acuerdos bilaterales, como Tratados 
de Libre Comercio (TLC), y en contra de las luchas pacíficas de los pueblos indígenas, 
afros y campesinos por sus territorios y las condiciones mínimas para una vida digna. La 
liberalización de la economía y la apertura a las importaciones, bajo el mandato de los 
acuerdos de la Organización Mundial de Comercio (OMC), ha causado la decadencia de 
la agricultura colombiana, a tal punto que el área sembrada en cultivos legales se redujo 
en más de un millón de hectáreas y las importaciones de alimentos se aumentaron en 
700 por ciento en los últimos 20 años (Mondragón, 2008, pág. 6). Así también: 


La usurpación de la propiedad colectiva en territorios protegidos de las cuencas del 
Curvaradó y Jiguamiandó, en el Chocó, tuvo todos los ingredientes que está detrás 
de este modelo: presión de grupos paramilitares, (ahora llamadas bandas criminales- 
BACRIM), presencia de empresarios ambiciosos y el apoyo institucional de sectores 
del Estado que legitiman el despojo y la creación de grandes proyectos productivos 
asociados a la siembra de palma de aceite (Corporación Nuevo Arco Iris, 2011, p. 1) 


En resumen, estos son elementos propios de una sociedad victimizadora y corrupta, 
así los resume Franz Hinkelammert (2011): 


Los valores que se cumplen son en especial los siguientes: la competitividad, la 
eficiencia, la racionalización y funcionalización de los procesos institucionales y 
técnicos y en general los valores de la ética del mercado. Los podemos sintetizar en 
el valor central del cálculo de la utilidad propia, sea de parte de los individuos y de las 
colectividades que se comportan y que calculan como individuos, como son los 
Estados, las agrupaciones de Estados, instituciones incluyendo las empresas y 
organizaciones. Son para el efecto de su cálculo de la utilidad propia individuos 
colectivos (Hinkelammert, 2000, p. 1). 
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En esta lógica lo que es realmente indispensable es “inútil” pues no obedece al 
cumplimiento de estos “valores fundamentales”, no es útil para alcanzarlos por lo tanto 
sobra, estorba y es aniquilado. La naturaleza es inútil a no ser que sea transformada en 
capital natural para explotarla calculando la utilidad propia. El ser humano es inútil y hasta 
“desechable” a no ser que sea transformado en capital humano por explotar en función 
de su utilidad propia, sea la utilidad propia del mismo ser humano que se considera capital 
humano a sí mismo o por otros, que lo quieren explotar en función de sus respectivas 
utilidades propias. “Siempre lo indispensable — el ser humano en cuanto humano y la 
naturaleza externa en cuanto naturaleza — es inútil” (p.3). Se genera así un principio de 
“sacrificialidad” en la sociedad, fundamentado en un modelo económico centrado en el 
mercado y adecuarlo para el discurso propio de la modernidad. Este principio genera 
“víctimas reales” y concretas, tanto seres humanos como en la naturaleza que le rodea. 
Al respecto dice Enrique Dussel (1998): 


El mercado que pareciera operar performativamente de manera autorregulada no es 
sino la compleja estructura cooperativa del cumplimiento de reglas...de sujetos 
concretos vivientes...Pero el sujeto aparece en toda su claridad en las crisis de los 
sistemas...Surge así en y ante los sistemas, .., por dichas situaciones críticas, el 
Otro..., el rostro del oprimido o excluido, la víctima no-intencional como efecto de la 
lógica performativa del todo formal racionalizado, mostrando su irracionalidad desde 
la vida negada de la víctima” (pp. 521-523) 


Por su parte, el teórico del neoliberalismo Friedrich von Hayek lo ilustra muy bien: 


Una sociedad libre requiere de ciertas reglas morales que en últimas instancias se 
reducen a la mantención de vidas: no a la mantención de todas las vidas porque 
podría ser necesario sacrificar vidas individuales para preservar un mayor número de 
otras vidas. Por lo tanto, las únicas reglas morales son las que llevan al “cálculo de 
vidas”: la propiedad y el contrato (Hinkelammert, 2000, p. 85) 


En Colombia, esa lógica sacrificial, violenta y corrupta permeó las diferentes 
estructuras sociales y se aprovechó del conflicto armado. Pero el “problema” no sólo no 
se ha resuelto, sino que se ha agudizado a partir de dos factores fundamentales: el 
incremento y nuevos rostros del conflicto armado y la presencia de megaproyectos 
económicos en algunas regiones, ligados a la implementación de un modelo económico 
neoliberal que nuevamente se afianza en el principio señalado como sacrificial, violento y 
corrupto. Aunque el desarrollo del conflicto armado va mutando y tomando nuevas formas 
de victimización y haya algunas diferencias, pues va a estar caracterizado por una mayor 
diversificación de los actores en conflicto y surgen otros intereses económicos ligados al 
Narcotráfico y a los megaproyectos económicos además de la consabida lucha por la 
posesión de la tierra, se mantiene dicho principio y aún más, se incrementa. 

En conclusión, la victimización de la población civil afecta ciertos sectores de la 
sociedad y genera condiciones de empobrecimiento e indignidad, pero paradójicamente 
no toca los resultados generales de la macroeconomía del país. Lo señalado también se 
puede ver en la llegada e intervención en territorios de comunidades indígenas y 
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campesinas de proyectos económicos transnacionales, los cuales se dan a lo largo y 
ancho de la geografía nacional: comunidades afrocolombianas en el Chocó, la población 
U'WA, los Páez, Pueblo Nasa, los Embera Katio, los pescadores del Río Sinú, los 
campesinos del Macizo colombiano, los grandes megaproyectos petroleros de la 
Orinoquía. Estos son algunos de los casos en los que, en nombre del "desarrollo", se 
victimizaron y desconocieron los derechos fundamentales de las comunidades. Al 
respecto planteó una investigadora sobre el tema: 


Este desconocimiento ha generado escenarios de conflicto y violencia que se 
manifiestan, no sólo en la aparición de grupos armados que imponen con la 
irracionalidad de las armas lo que con la razón y la argumentación no consiguen; sino 
también, con el desconocimiento de los valores tradicionales, del territorio y de la 
importancia de éste en la constitución del Ser, en la construcción de las diferentes 
formas sustentables de relacionarse, de ver y entender el mundo (Vélez, 2005) 
(Vélez, 2005, p.4). 


En este punto se puede concluir que ha habido una mezcla de causas e intereses en 
medio del conflicto, incluyendo pretensiones económicas de grupos de poder y la 
corrupción de gobernantes, y que hay un factor de victimización de la población civil que 
lo atraviesa y que ha dejado una gran cantidad de víctimas, una parte de la población 
rural sin tierra y desplazada que termina engrosando los cinturones de miseria de las 
principales ciudades del país. Esta situación se sustenta en un principio de sacrificialidad, 
se afianza en la “necesidad de victimizar” a expensas de los “intereses mayores” y en la 
lógica de mantener de una “salida” violenta de las contradicciones propias de una 
sociedad. En este sentido, Germán Ayala (2011) al referirse al conflicto en Colombia, 
expresa: 


Indígenas, campesinos, afrodescendientes, así como sindicalistas o simples 
ciudadanos indiferentes a relaciones y a esquemas de poder político y a las 
circunstancias societales generadas por el conflicto armado interno, motivaron las 
acciones genocidas de los paramilitares en la medida en que éstos representan 
intereses comunitarios y porque políticamente se opusieron al régimen político 
imperante y de forma original, al poder intimidatorio del grupo armado que los señaló 
como sus víctimas (Ayala, 2011, p. 57) 


La consecuencia de esta doble victimización es la condición de pobreza en la que 
hoy muchos (as) de nuestros (as) colombianos viven, sin una vida digna, con las 
condiciones básicas insatisfechas y el desconocimiento de sus derechos fundamentales, 
a esto le llamamos pobreza como forma de victimización y como resultado de la 
corrupción. ¿Qué nos dice al respecto el texto del evangelio de Juan? ¿Cómo puede 
iluminar esta realidad? 
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2. Relectura del texto de Juan 12:8 


Veamos una estructura del texto Jn. 
importantes en griego y su traducción: 
(1) Seis días antes de la Pascua llegó Jesús a Betania, 
donde vivía Lázaro, a quien Jesús había resucitado (ñyelpev). 
(2) Allí se dio una cena (Setrivov) en honor al Señor. 
Marta servía, y Lázaro era uno que estaba a la mesa con él. 
(3) María tomó entonces como medio litro de nardo puro, 
que era un perfume (kúpou) muy caro, 
y lo derramó sobre los pies de Jesús 
secandóselos luego con sus cabellos. 
y la casa (oixía) se llenó de la fragancia del perfume 
(4-6) Judas Iscariote, que era uno de sus discípulos y que más tarde lo 
traicionaría, objetó: ¿Por qué no se vendió este perfume, que vale 
muchísimo dinero, 
para dárselo a los pobres (rrwxoic)? 
Dijo esto, no porque se interesara por los pobres sino porque era un 
ladrón (kAétTtmG) 
Y, como tenía a su cargo la bolsa del dinero (yAwoo0ókopov), 
acostumbraba robarse (¿BúáotaZev) lo que echaban en ella. 
(7-8) Déjala en paz, respondió Jesús. 
Ella ha estado guardando este perfume para el día de mi sepultura 
(EvTaQPLATOÓ). 
A los pobres siempre los tendrán (rúvtote £xete) con ustedes, 
pero a mí no siempre me tendrán. 
(9-11) Mientras tanto, muchos de los judíos se enteraron de que Jesús estaba allí, 
y fueron a ver no sólo a Jesús sino también a Lázaro, a quien Jesús había 
resucitado. 
Entonces los jefes de los sacerdotes resolvieron matar (ártokteívwolv) también a 
Lázaro, 
Pues por su causa muchos se apartaban de los judíos y creían (¿riotevov) en 
Jesús.” 


12:1-11, resaltando algunos términos 


EXPRESIONES QUE AFIRMAN LA 
VIDA 


EXPRESIONES QUE NIEGAN LA 
VIDA 


RESURRECCION DE LÁZARO 


SER UN LADRÓN 


COMPARTIR LA CENA EN CASA 


ROBARSE EL DINERO DE LA 
BOLSA COMUN 


DERRAMAR EL PERFUME 


EL DIA DE LA SEPULTURA 


7 Jn. 12:1-11 (NVI). 
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SECAR LOS PIES TENER SIEMPRE POBRES CON 
ELLOS (AS) 
SE LLENO LA CASA DE NO TENER SIEMPRE A JESÚS 
FRAGANCIA ENTRE ELLOS (AS) 
SE APARTABAN Y CREIAN MATAR TAMBIÉN A LAZARO 
LA INTENCIÓN DE DAR DINERO A LOS POBRES 


Ver la expresión sobre los pobres en medio de la historia en casa de Lázaro?, nos 
permite ubicarla en medio de dos perspectivas: una que afianza la vida y otra que propone 
la muerte. La comunidad de discípulos (as), simbolizada por la casa de la familia de 
Lázaro, se ve confrontada con una realidad: la inminente amenaza contra la vida, no sólo 
de Jesús sino de ellos (as) mismos (as). Judas Iscariote, es quien representa una visión 
contradictoria dentro de la comunidad pues se presenta como un “ladrón”, quien engaña 
y roba la bolsa común, que nos lleva a la imagen de Juan 10:10, “el ladrón no viene sino 
para robar, matar (sacrificar) y destruir (arruinar)”. La tríada de acciones del ladrón, son 
significativas, en un contexto que atenta contra la vida de la comunidad y de los seres 
humanos en general. Son la forma en que se comporta un entorno hostil, corrupto, un 
sistema en donde impera el lucro por encima de las personas y se atenta contra la vida y 
se sacrifican las vidas para sostener dicho sistema y finalmente se termina destruyendo, 
arruinando el ambiente vital, el ecosistema, el hábitat mismo. Tal actitud es la que toman 
los dirigentes judíos, que deciden matar a Jesús y a Lázaro, por su influencia en el ámbito 
de la comunidad judía más amplia. 

En medio de esta confrontación aparece el gesto de María?, la hermana de Lázaro, 
con el cual anticipa la situación que viviría Jesús en manos de los judíos, el apresamiento, 
juicio y luego la muerte. Jesús mismo va a ser víctima del sistema de muerte, que en 
últimas es el mismo que ha llevado a la comunidad a la pobreza y exclusión, por esa razón 
los seguirán teniendo en medio de ellos*% El planteamiento de Jesús no es 
necesariamente dicotómico, como regularmente se ha interpretado, no se trata de 
desatender a los pobres para ahora atenderlo a él, que es en ese momento la 
preocupación de María. Sí, los (as) pobres son parte de la comunidad y Jesús es también 
pobre, no sólo en el sentido económico sino porque se constituye en una víctima 
despojada de su vida y su materialidad por las autoridades judías y en últimas por el 
sistema hegemónico sacerdotal. Jesús empieza a vivir una persecución de parte de estas 
autoridades, según el texto juanino la intención de matar a Jesús es permanente casi 
desde el inicio de su ministerio**, la casa de Lázaro y María son un refugio, un ámbito de 
seguridad y solidaridad, allí es “ungido” y animado para continuar su viaje a Jerusalén en 
donde se espera lo peor y donde no saldrá bien librado y la comunidad lo sabe; María lo 


8 La tradición juanina ubica la expresión en el contexto de la casa de Lázaro, Marcos y Mateo la ubica en la casa de Simón el Leproso, también 
en Betania. 
? Así en la tradición juanina, en Marcos y Mateo la identidad de la mujer permanece incógnita para el lector. 
10 La preposición usada en el griego (era) significa: con, en compañía con, entre. Por la tanto la expresión implicaría que los (as) pobres son 
parte de la comunidad, no que son externos a ella. 
1 El término matar (droxteívo) aparece unas 10 veces, 8 de las cuales, en referencia a Jesús, una con respecto a Lázaro y otra con respecto 
a los discípulos (as) (Jn. 5:18, 7:1, 7:.19-25, 8:37-40, 11:53, 12:10, 16:1-2, 18:31). Especialmente en Jn. 11:50 la sentencia de muerte viene 
del mismo Sumo Sacerdote. 
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sabe, o lo supone, y se desborda en su amor por el Maestro, por el hombre que en su 
corporalidad manifiesta le necesidad del hermano (a). No se debe entonces plantear una 
dualidad entre el gesto de amor de María y la opción por los (as) pobres, hay que buscar 
la confluencia de los dos gestos en el contexto de la comunidad. 

Hay una cuestión irónica en el texto, que debemos captar bien, se nos deja saber 
que la intención de Judas es hipócrita, por un lado porque él mismo traiciona lo que dice, 
pues su ética es reprobable, es corrupta, pues “roba” a la comunidad, de lo que es para 
los (as) pobres, pero por otro lado porque falsea la solución frente a la pobreza, vender el 
perfume y repartirlo no soluciona sino parcialmente la situación de la comunidad, la cual 
esperaría mucho más que eso, una trasformación total de su condición de pobreza, una 
“vida en abundancia”? según lo propone Jesús (Jn 10:10). 

Al interpretar el texto, con frecuencia, se separa lo individual de lo colectivo, como si 
Jesús se pusiera en lugar de la comunidad y entrara en competencia con ella. Como ya 
se ha dicho en el texto Jesús es también pobre, víctima, y su necesidad personal y 
particular es parte de la necesidad de la comunidad, resolver su propia necesidad es 
también resolver la de la comunidad, no se puede entonces colectivizar la pobreza, perder 
el rostro particular del pobre, las generalizaciones terminan justificando las desigualdades, 
cuando hay solidaridad con el ser humano concreto hay solidaridad con la humanidad; 
nos hace daño ver a los (as) pobres como masa social, como una mera colectividad, y no 
entender que hay diferencias en esa colectividad, que no es lo mismo si se trata de una 
mujer, de un niño (a), de un afro, de un indígena, pues cada uno (a) vive esa condición a 
su Manera y requiere una solución a su manera, no impuesta desde afuera. La urgencia 
de solidaridad, de María para con Jesús, no la coloca de espaldas ante la comunidad 
como colectivo. 

La trilogía de acciones emprendidas por el “ladrón” de Jn 10:10, representados por 
Judas en la escena del capítulo 12, son contrarrestadas por la acción de “traer vida” y una 
“vida en abundancia” de parte de Jesús, no en términos mercantilistas o egoístas sino en 
sentido, propósito y dignidad. Pero también por la acción de María de ungir a Jesús, 
mostrando su solidaridad y afecto por Jesús, acosado por el sistema que terminará 
victimizándolo, un amor que sobrepasa los cálculos medio-fin, utilitaristas, y se desborda 
al dar, dando lo mejor para el (la) otro (a). Y finalmente a la acción de Marta y Lázaro de 
abrir su casa, no solo a Jesús sino a los (as) pobres, para construir comunidad y convocar 
en torno a la propuesta de Jesús a otros (as), aún aquellos (as) que estaban inmersos en 
la misma dinámica del sistema de muerte, convirtiéndose así en testigos de Jesús y su 
apuesta por la vida con dignidad. Estas trilogías se oponen así: 


12 El término en griego (zeprocov indica una medida extraordinaria de algo, lo extremo, lo abundante. 


99 


RED LATINOAMERICANA DE ESTUDIOS ANABAUTISTAS, No? 5 


Gráfico No. 1. Contraposición de las trilogías. 


MUERTE VIDA 


ROBAR DAR LO 
MEJOR 


CONSTRUIR 


TRAER VIDA COMUNIDAD 


Fuente: elaboración propia. 


A Manera de conclusión 


La propuesta, inicialmente planteada, de entender la pobreza como una forma de 
violencia y como consecuencia de otras formas de violencias, y en el caso colombiano de 
la violencia armada y en general en América Latina de la violencia estructural. Da una 
visión diferente para entender el texto que nos ocupa y especialmente la expresión central 
sobre los (as) pobres. La preocupación “postergada” de Jesús por los (as) pobres se 
antepone a la pretensión inmediatista de Judas, que obedece no a una pretensión genuina 
por su situación de pobreza sino por las utilidades que dicha preocupación puede dejarle. 
Es una posición utilitarista, insensible y violenta que representa Judas pero que el 
Evangelio de Juan nos deja ver que pertenece a un grupo más amplio, que refleja una 
realidad más sistémica, que ostenta el poder religioso y económico y que atentan contra 
la vida de Jesús y sus discípulos (as). En esta perspectiva la pobreza, en esta perspectiva, 
es pues una forma de violencia y a la vez es consecuencia de otras formas de violencia, 
el (la) pobre es pues víctima de esta violencia y queda expuesto a otras violencias, como 
la corrupción. 

¿Qué podemos hacer? ¿Cómo hacerlo? ¿Esta relectura, cómo nos desafía a la iglesia 
y a la teología? Vemos la necesidad de fortalecer la construcción de comunidades de fe 
en torno a la reflexión del evangelio de Jesús, en una perspectiva de transformación de 
sus realidades particulares desde el “Dar lo mejor” y el “Traer Vida” como apuestas 
antagónicas a las acciones de “Robar, Matar y Destruir” partiendo del entorno que le 
rodea. ¿Cuáles son los compromisos concretos desde las iglesias, Ong's, instituciones 
de educación para acompañar, respaldar e involucrarnos en sus procesos? Si se me 
permite la metáfora: “debemos derramar el perfume sobre sus pies trajinados”. 
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Pero también se necesita relacionar, desde la reflexión teológica y eclesial, las 
acciones de corrupción y la violencia en nuestro país, tenemos la idea que ya la lucha en 
contra de la violencia da su paso ahora a la lucha en contra de la corrupción, pero la 
corrupción ha ido de la mano con la violencia, las políticas públicas deficientes y corruptas 
han permitido el amparo de los que han usado, y siguen usando, la violencia como una 
forma de imponer sus proyectos económicos y políticos en medio de comunidades 
campesinas, afros e indígenas. Los desafíos que nos deja esta perspectiva se enmarcan 
en tres tareas: una eclesiología que acompañe la construcción de comunidad, una 
diakonía más allá del asistencialismo o dependencia y una bio-teología que afronte las 
diferentes formas de violencia, corrupción, su relación con la pobreza, y que promueva 
desde las comunidades acciones a favor de la vida, que siga denunciando las acciones 
de muerte y corrupción, al cual son sometidas nuestra comunidades más vulnerables y 
vulneradas, que asuma la solidaridad en los contextos en donde nuevas formas de 
violencia. No puede ser que el “ladrón” pueda seguir operando como si no pasara nada. 
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Estado, Iglesia 
e inclusión 


ALBERTO GUERRERO! 


Resumen 


Pretender encontrar un vínculo entre Estado e Iglesia, con la inclusión sería más un 
esfuerzo mayor, en la medida en que sobre los dos primeros términos resultan infinitos 
los escritos; pese a lo cual en el presente escrito se busca dilucidar de manera parcial, 
por lo menos unos indicios que muestran la fotografía de las relaciones del Estado con 
la Iglesia y de ambos con la inclusión. Así las cosas, en los apartados siguientes se 
presentan algunas características del Estado sometido por la Iglesia; en otros 
momentos la Iglesia sujeta al Estado y en otros, determinada clase de 
interdependencia. En los tres análisis se percibe la exclusión que pasa de ser un 
fenómeno para tornarse en una práctica permanente, lo que ocasiona diversas 
reacciones y realidades de violencia. 


Palabras clave: Estado, Iglesia, inclusión, imaginarios, sumisión, dependencia. 


Introducción 


Lo que se busca con el presente apartado, consiste en describir, a grosso modo, las 
diversas expresiones que se han mostrado, desde que la categoría Estado - Iglesia se 
incorpora en los análisis sociales por parte de los investigadores. Desde hace unos años, 
se ha dado un importante debate sobre el uso de estado como categoría de análisis, para 
identificar, desde una realidad presente, con ojos retrospectivos, las realidades de 
tiempos antecesores, como fueron las épocas de la Edad Media y los tiempos de la 
esclavitud, la era de la comunidad primitiva y el periodo de la recolección humana, en 
tanto que las características del estado liberal moderno del presente jamás coincidiría con 
las antiguas expresiones de gobierno como fueron los de Babilonia, Egipto, Grecia y 
Roma; para no escribir sobre los tipos antiguos de gobierno oriental, de China, India, 
Japón y otros. 

Sin embargo, se debe reconocer que hay teóricos que aplican la categoría estado a 
las expresiones de gobierno que se manifestaron en la Edad Media, cuando la única 
organización que tenía poder sobre las más importantes decisiones era la Iglesia Católica 
Romana, mientras que no había un poder central político medieval, sino que se 
encontraba disperso en los diferentes señoríos, que carecían de uniformidad en la manera 


* Alberto Guerrero es Magister en Teología por la Pontificia Universidad Javeriana. Actualmente trabaja con la Secretaría de Educación de 
Risaralda como Director Rural del Centro Educativo Totui. 
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de administrar sus respectivos feudos. En Francia, por ejemplo, los feudos se 
caracterizaban por el predominio del poder sobre la tierra; en Alemania, las minas de 
metal; en otros reinos, las artesanías y así de manera secuencial, de acuerdo con las 
cualidades ambientales de cada reino. Para ahondar en el plan fijado para el presente 
escrito, enseguida se analizan las diversas relaciones entre Iglesia y Estado. 


Estado en sumisión 


En esta relación, el dominio de las decisiones trascendentes recae en el poder eclesial 
de los obispos, cardenales y el papado, en cuanto que, incluso a la hora de 
enfrentamientos bélicos, guerras y conflictos, quienes tenían mayor poder de convocatoria 
sobre militares y civiles, campesinos y caballeros, eran esos personajes. Cuando el Papa 
Gregorio VIl, conocido por su nombre familiar Hildebrando, elimina la ceremonia de 
nombramiento de papas y obispos por parte de reyes y emperadores la iglesia queda en 
plena libertad del control del Estado; una de las consecuencias consistió en asumir la 
responsabilidad, por parte de las cortes eclesiales, atender y juzgar las acusaciones en 
contra de sacerdotes y obispos. El mismo pontífice suprime la práctica del rito con el cual 
los obispos recibían cetro y anillo por parte del rey o emperador, con el compromiso de 
lealtad feudal. En ese momento de la historia eclesiástica, se genera una autonomía de 
la Iglesia y sumisión del Estado frente a ella (De Cortazar y Sesma Muñoz, 2014). 

La fundamentación de tal dominio eclesiástico sobre el Estado, tiene sus raíces en la 
historia, en cuanto que hacia el siglo V, cuando había cinco obispados, denominados 
patriarcas, distribuidos cada uno en Jerusalén, Antioquía, Alejandría, Constantinopla y 
Roma. En sus inicios fueron también llamados “metropolitanos” y posteriormente Papa, 
(Padre). Con los hechos de persecución en los primeros cuatro obispados, la estabilidad 
y protección militar sobre Roma, capital en la que no llegaron persecuciones, y que, en 
medio de diferencias y disputas por la hegemonía, se afianza el patriarcado romano, por 
encima de las otras, lo que conduce a la denominación del patriarca dominante con el 
nombre de Papa. Cuando en el siglo Xl el Papa Gregorio VII, emite el manifiesto pontificio 
con el que se ubica al Papa como la figura superior de la cristiandad, con capacidad para 
juzgar al mismo soberano político, con tal poder que, dictó excomunión contra un 
importante número de consejeros de Enrique IV, de Alemania, evidencia que la Iglesia 
sometía al Estado; pese a las reacciones del rey, que convoca de inmediato la dieta en 
1076, para formular importantes denuncias contra el Papa, denuncias que le ocasionaron, 
de un lado su excomunión y de otro, su posterior humillación ante Gregorio, para pedirle 
revocatoria de la excomunión (Emilio, 2009). 

Agustín de Hipona estaba conforme con el dominio de la Iglesia sobre el Estado, sin 
más condición que las determinaciones divinas. La fundamentación se encuentra en 
Romanos 13: 1 que asegura: “Sométanse todos a las autoridades que ejercen el poder. 
Porque no hay autoridad sino por Dios; y las que existen, por Dios han sido establecidas”. 
También en el pensamiento del africano Agustín de Hipona (citado en Fernández, 1965), 
se percibe la misma idea: 


Así que dos amores fundaron dos ciudades, es a saber, la terrena el amor propio 
hasta llegar al menosprecio de Dios, y la celestial el amor de Dios hasta llegar al 


104 


RED LATINOAMERICANA DE ESTUDIOS ANABAUTISTAS, No? 5 


menosprecio de sí propio. Finalmente, la primera puso su gloria en sí misma, y la 
otra en el Señor. Porque la una busca que le den la honra y gloria de los hombres, 
y esta otra estima por suma la gloria a Dios, testigo de su conciencia (pp. 478- 
479). 


Esto significa que, para esta tradición teológica, todo poder humano se debe someter 
a los preceptos eclesiales, en cuanto Dios lo ha determinado de esa manera; incluso, la 
estabilidad de la Iglesia resultó tan significativa frente a las debilidades de los diversos 
gobiernos europeos, que se debatían entre conflictos inter-reinos, en busca del dominio 
de unos sobre los otros, en pro de la conquista del poder en todos sus niveles social, 
político, militar y económico. La Iglesia, además, incrementa su poder sobre el Estado por 
medio de la enseñanza, que viene a ser en doble vía: de un lado, la creación de escuelas 
con las cuales limita el poder estatal sobre el futuro de la población; de otro, construye un 
currículum nuevo, que era entendido como señal de los tiempos. El currículum estaba 
compuesto por el Salterio, los Hechos de los apóstoles y los Evangelios y, en otros casos, 
un poco de filosofía aristotélica, sobre todo en aquellos aspectos compatibles con la 
doctrina cristiana. 

Siguiendo el tema del control territorial por parte del catolicismo, se puede afirmar que 
no solo consistía en la posesión y dominio sobre el espacio europeo; implicaba la 
posesión del pensamiento, la cultura y, sobre todo, la poderosa influencia sobre los 
imaginarios sociales en los niveles colectivos e individuales. 


Por otra parte, si un hombre escucha palabras desagradables o pequeñas injurias 
(para las cuales las leyes no han señalado castigo alguno, ni pensado que quien 
tiene uso de razón vaya a preocuparse de ellas) y teme que si no toma venganza 
incurrirá en el desprecio ajeno, y, como consecuencia, se hallará expuesto a que 
otros le injurien de igual modo; y para evitar esto quebranta la ley y se protege a 
sí mismo para el futuro, por el terror que le inspira la venganza privada, entonces 
comete un delito, porque el daño no es corpóreo sino imaginario y (aunque en 
este rincón del mundo se considera intolerable por una costumbre que comenzó 
no hace muchos años entre gente joven y vanidosa) tan leve que una persona 
consciente de su propio valor no hará caso de él (Hobbes, 2005). 


Cuando ocurre el asesinato del emperador Miguel III, hacia el año 867 de la presente 
era, Basilio | se apodera del gobierno e inicia la dinastía Macedónica, más conocida como 
Imperio Bizantino, fortaleciendo la autoridad imperial” (De Cortazar y Sesma Muñoz, 2014, 
p. 72). Este episodio resulta clave para el afianzamiento y la consolidación de la Iglesia, 
en la medida en que ella, la Iglesia, otorga autoridad al emperador, connotándose dos 
asuntos; uno en el que: “La imagen de cada emperador macedonio se presenta como 
elegido de Dios, un representante de Cristo en la tierra, puesto por la divina providencia 
para guiar un Imperio que se consideraba el reflejo terrestre del reino celestial”; de otro, 
el desarrollo de las propiedades monásticas con sus características dominantes, prueban 
el dominio de la Iglesia, sobre el Estado (De Cortázar y Sesma Muñoz, 2014, p. 73). Todo 
esto exigía a los emperadores, además de garantizar el bienestar de los súbditos del 
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Imperio, el preservar y proteger la ortodoxia cristiana, interpretar las leyes, los cánones, 
decisiones conciliares y salvaguardar la vida espiritual de los habitantes en el Imperio. 

El poder eclesiástico sobre el Estado, se hace evidente en todos estos eventos 
históricos. Una de las consecuencias más significativas resultantes de tal poder, de tal 
dominio, se pueden describir con el concepto “cultura cristiana”, en tanto que, en 
escuelas, los monasterios y todo escenario educativo, la lectura de textos biográficos de 
los siglos anteriores y la relectura de los clásicos griegos desde la óptica cristiana, se 
tornaron en dinámicas sociales entre los políticos del momento. Había predominio de la 
Iglesia, sobre los estados. Por ejemplo, del lado del dueto inclusión - exclusión, los 
excluidos en el devenir histórico, o sea, para este momento referido, hacia los años 1000 
de la era presente, los aliados al poder eclesiástico, eran sometidos con todo el peso de 
las fuerzas militares, las presiones económicas y laborales, de manera que mujeres, 
infantes, campesinos, emigrantes y otros vulnerables, constituían el grupo grueso de 
excluidos de los bienes sociales. 

Los resultados se muestran de inmediato: incremento del empobrecimiento, mayor 
servidumbre, las villas llenas de mendicidad, los artesanos no alcanzan a ver la debida 
retribución a sus productos, el incremento de los impuestos por parte del clero sobre los 
pequeños campesinos, que abastecían las aldeas y las ciudades, los comerciantes 
locales, eran víctimas de los cambistas, que se aprovechaban de aquellos para 
usufructuar al máximo los productos venidos del artesanado; carecían de acceso al 
comercio con el extranjero, al que llegaban los macro comerciantes internacionales. 


Iglesia en sumisión 


Cuando algunos reyes, condes y señores, sienten compromiso de construir en sus 
territorios iglesias, capillas, monasterios y catedrales, que vinieron a ser de su propiedad, 
surge la necesidad de cuidadores y sacerdotes para que oficiaran en las mismas; 
entonces seleccionaron como líderes de entre sus siervos a algún clérigo que atendiera 
debidamente el culto. Se tiene el dato de que hacia el año 961 el conde Raimundo de 
Champagne, de Francia, había construido en su condado más de sesenta iglesias y 
capillas. Hecho que condujo a la proliferación de iglesias privadas, en cuanto que, por 
fallecimiento del conde o señor propietario, por huida de algunos, por enfermedad, el 
servidor en la capilla se proclamaba a sí mismo como dueño y en otros casos, lo 
proclamaban los integrantes del condado (Olcoz Yanguas, 2008). 

Estos nuevos dueños de las iglesias, inician la proclamación del poder de los estados 
a los cuales pertenecían sus edificios sobre los que ubican administradores que podían 
manejar a su antojo; además, fueron adquiriendo mayor poder económico, debido al 
apoyo de sus súbditos eclesiales, en parroquias, capillas y catedrales; también, avalan, 
defienden e impulsan sus diferentes proyectos ya sea artesanales, urbanísticos y fluviales 
de los reyes, condes y señores. Se requiere aclarar que estos eventos eran con tipología 
particular y jamás, una expresión general. En ciertos escenarios europeos, las iglesias 
dominaban, mientras que en otros el Estado se imponía. 

Allí está, en cierta medida, la génesis del dominio estatal sobre la Iglesia. Aquí lo que 
se puede percibir son algunos de los atributos con los cuales se tipifican los dominios del 
Estado sobre la Iglesia. Lo primero que amerita unas cuantas palabras, lo constituye el 
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debate teológico sobre si un cristiano debía aceptar o rechazar la herencia intelectual del 
mundo que no había conocido al Dios verdadero, herencia entendida desde dos aristas. 
Por una parte, las experiencias culturales, filosóficas, artísticas y literarias del entorno, en 
el que se habían formado padres y madres de la Iglesia; por otra, una concepción propia 
sobre la cosmogonía y la antropología; para el pensamiento griego, estaba el dualismo 
alma - cuerpo; para la tradición judeocristiana el ser humano es una totalidad. Ni siquiera 
vino a ser importante el acuerdo sobre la enseñanza de las llamadas siete artes liberales, 
compuestas por la triada: Gramática, retórica y dialéctica; y el cuadrinomio: Aritmética, 
geometría, música y astronomía (De Cortazar y Sesma Muñoz, 2014). 

Junto con la construcción de iglesias, capillas, monasterios y catedrales, por parte de 
reyes, condes y señores, y el nombramiento de súbditos para que las dirigieran, surgen 
luchas por el poder y por la primacía sobre los territorios. Quienes tenían propiedades y 
súbditos, deseaban aumentar y crecer en números de bienes. Lo alcanzaban mediante la 
creación de ejércitos privados para apoderarse de nuevos territorios, a cambio de la 
posesión de tierras donde colonizaran. Aquí se puede recordar la invasión de América, 
que se basa en el mismo principio: tierras por beneficios. También los reyes, condes y 
señores entregaban tierras a migrantes, para que iniciaran asentamientos en sus 
territorios, bajo la condición de fidelidad y servidumbre hacia ellos de manera exclusiva. 
En otros casos, muchos migrantes empobrecidos recibían solo alimentación y 
alojamientos temporales, por servicios a los reyes, condes y señores. Estos migrantes, 
tenían la oportunidad de cultivar algunos campos, poseer pequeños rebaños de ovejas y 
cabras, que servían de alimentación para ellos y los referidos reyes, condes y señores. 

Sujetos a las características del entorno socioeconómico, político y cultural del 
momento, había esclavos, siervos y colonos. Los esclavos, tenían compromisos de 
carácter servicial en las casas de los dueños, bajo el control de los mayordomos; 
adolecían de peculio propio; vivían en cobertizos comunes en extrema pobreza de cada 
explotación; los siervos, eran herramientas de labor, se les reconocían con nombres 
propios, vivían en pequeñas estancias familiares en el territorio o en pequeñas aldeas 
ubicadas en medio de los campos de uno o más propietarios, eran obligados a trabajar 
algunos días en los campos que el dueño se reservaba (la reserva señorial) y podían 
atender su propia alimentación y beneficios familiares; los colonos, de otro lado, ocupaban 
pequeñas estancias alrededor de los latifundios, se consideraban personas jurídicamente 
libres, en algunos momentos se trataba de antiguos pequeños propietarios que, por temor 
al fisco imperial, o a los inmigrantes, recurrían a la protección de un rey, condes y señores 
a cambio de entregar sus propiedades (De Cortazar y Sesma Muñoz, 2014). 

Estas condiciones, ocasionaron sucesos influyentes. Uno de ellos, los primeros brotes 
de la industria, que se consolidaría más adelante con la denominada Revolución Industrial 
hacia el siglo XVIII; junto con estos inicios de la industria, se afianzan las primeras 
ciudades modernas, más allá de Roma y Bizancio, por lo menos en Occidente; ciudades 
de las penínsulas Itálica e Hispánica, se van fortaleciendo con la presencia de nuevas 
relaciones comerciales. También las ciudades costeras, en diferentes lugares, se ven 
favorecidas con el incremento comercial. Junto a ello, se pueden percibir hechos cargados 
de suma violencia. La Reconquista: un conjunto de acciones militares llevadas a cabo 
entre los siglos Xl y XIIl para liberar de los denominados Moros, de religión Islámica, 
quienes habitaban los territorios de España y Portugal, territorios que se conocían con el 
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nombre Al-Ándalus. Muchos historiadores consideran a la Reconquista como las 
denominadas Cruzadas, masacres con pretexto religioso por poseer ciudades en 
territorios del Cercano Oriente, entre ellas Jerusalén y otras ciudades Palestinas, 
habitadas por personas con religión islámica. 

Estos hechos van empoderando a reyes, condes y señores, dueños de las iglesias, 
capillas, monasterios y catedrales; poder para influir en los feligreses de tradición y los 
nuevos, debido a las inmigraciones. Ese empoderamiento, se vitaliza desde el control 
sobre los artesanos, comerciantes locales y transnacionales, y, sobre todo, sobre las 
fábricas que al final vendrían a desembocar en la gran industria del siglo XVIII. En el dueto 
inclusión — exclusión, un nuevo fenómeno surge al interior de las relaciones sociales de 
poder. Los prestamistas fortalecen la usura; la compra de conciencias por parte de 
propietarios; la corrupción que se genera en los sectores políticos, para afianzar su poder 
sobre la población citadina, los inmigrantes y los lugares tuguriales en las ciudades. Lo 
peor es que reyes, condes y señores, dueños de las iglesias, capillas, monasterios y 
catedrales, buscaban que los líderes religiosos justificaran desde argumentos teológicos 
sus hechos y las acciones de dominio y control sobre la población. Allí queda plasmada 
la exclusión que se generó sobre los más vulnerables, incluidas las mujeres, sobre todo, 
las viudas, por causa de otro de los acontecimientos históricos del momento: las guerras, 
para las cuales reclutaban campesinos, inmigrantes y empobrecidos locales. 


Iglesia - Estado en interdependencia 


Éste parece ser el fenómeno dominante en la triada Iglesia — Estado — inclusión, para 
lo cual se debe recurrir a algunos datos que afianzan la interdependencia entre esta triada. 
Para el propio Agustín de Hipona, el fundamento de esa interdependencia, consiste en 
que el Estado, se muestre con la intencionalidad de “una orientación moral que proceda 
de la doctrina de la Iglesia; en sus termino: “El Estado ideal es aquel que está regulado 
por la ley de Cristo y bajo la orientación moral de la Iglesia:” y, en otro lugar afirma: “Pero 
no conocieron el camino, tu Verbo...y ha sido numerado entre nosotros y ha pagado 
tributo al César” (De Hipona, 2008, p. 27). 

Además, el argumento de que “hay que dar al César lo de César y a Dios lo de Dios”. 
Como se puede precisar, para este pensador, la Iglesia emite normas que el Estado lleva 
a cabo y las hace cumplir, en una relación de interdependencia, en cuanto que, por su 
parte, al Estado corresponde, de manera negativa, “De ninguna manera convienen al 
Estado la predicación y la doctrina cristiana, porque...son nefastos para la conducta del 
Estado, y se oponen al bien de la República” (De Hipona, 2008, p. 5). 

Otra de las aristas, en cuanto a la triada Iglesia — Estado — inclusión, consiste en que 
Agustín, plasma la obediencia que deben tener los pueblos frente a las decisiones del 
gobernante. El plantea que: “Si es lícito a un rey mandar en la ciudad que gobierna cosas 
que ninguno antes de él ni aun él mismo había mandado y no es contra el bien de la 
sociedad obedecerle, antes lo sería el no obedecerle”. El pueblo le debe obediencia al 
gobernante, en todo lo que establezca, disponga y juzgue sin más motivaciones que la de 
ser miembro de una cuidad a la que pertenece y la que habita, en medio de sus infinitas 
relaciones (De Hipona, 2008, p. 16). 
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Tal interdependencia se hace visible en los aspectos más exigentes de una sociedad, 
como el estado de guerras internas y externas. Los vínculos entre el Estado ideal que 
debe tener la sociedad, consiste en que la Iglesia aporta sus cosmovisiones al Estado y 
éste las asume para guiar a toda la sociedad, sin más límite, que, el que le impone el 
ejemplo de la Iglesia, que se refiere al vivir para Dios y el prójimo. De esta manera, la 
señal en los ideales de la Civitas Dei, se torna en el plan de acción integral para la 
organización cristiana en toda la vida, las múltiples relaciones, las vivencias culturales, 
las experiencias laborales, los vínculos políticos y económicos. Dos ejemplos de la 
articulación Iglesia — Estado, lo pueden constituir las ordenes que fueron fundadas luego 
de la primera cruzada. La Orden de los Hospitalarios y la de los Templarios. 

La de los Hospitalarios, tenía por misión permitir el ingreso, velar por el cuidado, y dar 
hospedaje a viajeros, peregrinos, pobres y enfermos, sobre todo en Tierra Santa, para 
tiempos y momentos de endemias, pandemias, guerras internas y externas. Por su lado, 
los Templarios, quienes hacían sus votos de castidad, pobreza y obediencia, se 
consideraban elegidos de Dios. Su primordial misión era la protección, la seguridad y el 
cuidado de los que peregrinaban a la llamada Tierra Santa. Posteriormente, se tornaron 
en un brazo armado de la Iglesia Católica. Más adelante, la tarea militar, se transforma 
en financiera, a fin de solucionar precariedades de índole económicas en las zonas donde 
había guerras y conflictos. Esto se puede entender, al recordar que, como monjes, 
poseían tierras de altísima productividad, inversión en bancos de todos los botines al salir 
vencedores en las diversas guerras desde las que sometían a los vencidos (Emilio, 2009). 

Desde que el Papa Urbano ll, dio el visto bueno a la organización de la Orden de los 
Caballeros Templarios como orden militar, los vínculos entre Iglesia — Estado han sido 
ratificados, en la medida en que, si bien es cierta la preocupación religiosa para esta 
orden, no son menos clave los intereses expansionistas, económicos y de dominio 
territorial; todos estos aspectos, dieron a esta orden poder militar, político, religiosos y 
económico. Ser parte de la orden caballeresca, proporcionaba prestigio, honor, riqueza, 
poder decisorio sobre los pueblos conquistados, autoridad y virtud de interlocución válido 
ante cualquier escenario medieval. La fusión Iglesia — Estado, planeada y organizada, se 
hace evidente, en tanto que las relaciones de interdependencia fuerzas de gobierno y 
eclesiales prueban esa fusión (De Cortazar y Sesma Muñoz, 2014). 

Desde la arista del dueto inclusión - exclusión, que se enfatiza en este escrito, se 
puede asegurar de nuevo que lo predominante es la exclusión, en tanto que, las 
relaciones más influyentes y constantes del momento estaban entre las élites del poder 
eclesiástico con los ricos comerciantes, artesanos, pequeños banqueros, dueños de las 
nacientes industrias y las diversas órdenes monásticas religioso — políticas, de las que 
sobresalen los templarios, con su influencia, no solo por su poder que se extiende desde 
lo militar, hasta lo económico, con arraigo en los imaginarios sociales en lo colectivo e 
individual. Así, en las redes de este contexto, se puede asegurar la inclusión de los 
referidos aquí y la exclusión de los omitidos. Jamás están presente los campesinos, a 
menos que sea para enviar a las guerras y conflictos locales y externos. También son 
ignoradas las mujeres que, en medio del machismo con raíces en los imaginarios sociales, 
son totalmente desconocidas y cuando emergen de manera significativa, son borradas 
con toda la intencionalidad. 
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Por ejemplo, cuando en XIV surge la primera profesional de la medicina, una mujer 
alemana, Jacoba Félicié, que se torna en medica en la ciudad de Paris, los médicos 
hombres, se oponen al ejercicio de sus conocimientos científicos, y pese a los testimonios 
que la favorecían, un tribunal universitario en París, la juzga por tales prácticas y es 
obligada a pagar multa, amenazada de excomunión si no lo hacía. El juicio por el que es 
castigada: Ser mujer, sanar a personas con dolencia internas y externas; mujer peligrosa, 
porque visitaba a las enfermas en sus propios domicilios; en su momento el poder 
eclesiástico decretó que esas prácticas hechas por mujeres, se consideraban brujería y 
quien lo hiciera debía morir. Lo mismo le ocurrió a Cristina de Pizán, considerada como 
la primera escritora de la edad Media; como igual le pasó a Sabrine von Steinbach con 
dotes de escultora y pintora. Para muchos historiadores, ella fue la escultora y pintora de 
la catedral en Estrasburgo, es considerada la primera artista de su tiempo (Eliade, 1974). 

Como se ha podido verificar, de manera sintética en este escrito, los vínculos entre 
Estado e Iglesia se muestran con infinitos rostros que, para poder identificarlos, se 
requiere tener lentes con los cuales se pueda indagar las líneas finas que delimitan el 
dominio de ella y de él. Los rostros que no requieren mayor esfuerzo para su identificación, 
los constituyen los de los excluidos: Rostros que se muestran manchados, quemados por 
el sol, arrugados, cansados, tristes, afligidos, adoloridos; pero también, llenos de 
esperanza en un mejor futuro, optimismo y dedicación a sus labores, por mal 
remuneradas que sean; estos son los rostros de mujeres, pequeños campesinos, niños, 
niñas, jóvenes sin posibilidades y esclavizados, migrantes, cargueros y todos los 
olvidados y abandonados por las embarcaciones en los puertos; y sigue una inmensa 
lista. 


Estado - Iglesia e inclusión, una perspectiva Menonita 


Desde la teología Menonita, se podría asegurar que, desde sus inicios hay una visión 
clara al respecto: debe haber una separación entre el Estado y la Iglesia. De manera 
sucinta, se busca, desde la óptica del autor de este escrito, conocer aquellos fundamentos 
sobre los cuales se asientan las concepciones relacionadas con la temática analizada 
aquí; también, redescubrir algunas de las prácticas que sirvieron de horizonte para definir, 
precisar y llevar a cabo tal opción de separación. 


Los fundamentos 


Aquí hay que recurrir a los factores históricos que sirvieron de fundamentación 
económica, política, social y teológica sobre los cuales se asientan las ideas de los 
reformadores radicales en su momento. En relación con las practicas cristianas, se debe 
recordar que, para estos reformadores, había unas bases sobre las que se asentaban sus 
ideas, que se llevaban a la práctica. Para los anabaptistas — menonitas, el discipulado, 
las escrituras y el orden comunitario, constituían los fundamentos de la presencia del 
Espíritu de Dios, quien “revela nuevos mandamientos, llama a la acción, interpreta la 
historia e impulsa hacia la revolución” (Yoder, 2016, p. 27). El nuevo entendimiento de las 
Escrituras, sobre todo, el Nuevo Testamento. Esto indica que, para estos pensadores, en 
sus imaginarios sociales, lo determinante consistía en el rio del Antiguo Testamento que 
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llegaba al Nuevo, comprendiendo que, en éste, se purificaban aquellos elementos que 
parecieran difíciles de asimilar; desde los ojos de Jesús, lo que determina las relaciones 
convivenciales, no es el texto de la Biblia, como letra muerta, como texto definitivo; sino 
la vida de la comunidad, la cruz y la victoria de Cristo (Yoder, 2016, p. 47). 

Otros fundamentos que determinaban el comportamiento, las relaciones y las 
vivencias intraeclesiales, los constituyen: 1) La centralidad de Cristo. Esto indica que 
como comunidades de fe se debe volver a la fuente del cristianismo esencial, el 
cristianismo original; 2) la hermenéutica congregacional, lo que significa que el 
entendimiento de las Escrituras, está sujeto a la comprensión que todos los integrantes 
de la comunidad den al texto abordado; 3) una interpretación critica, que viene a significar, 
la primacía del criterio bíblico para juzgar cualquier cultura; 4) la hermenéutica abierta, 
que se puede entender como la oportunidad de apertura a nuevas lecturas de la realidad 
en sus diferentes contextos y coyunturas históricas. 

Para los comportamientos, las relaciones y las vivencias extra eclesiales, se debe 
aceptar, que el concepto determinante lo constituye la libertad. Esto jamás indicaría la 
independencia plena de los diversos escenarios contextuales de las comunidades, sino 
una interdependencia en las formas de expresar la fe como sujeto individual y comunitario. 
Las aristas de esta libertad se pueden agrupar de la siguiente manera: 1) libertad eclesial; 
ningún gobierno ni principie ni señor ni rey tiene el derecho sobre el pensamiento y las 
decisiones comunitarias e individuales de fe; 2) libertad del Estado; todo gobierno, 
principie, señor y rey tiene la obligación de propiciar la paz y la libertad de todos los seres 
humanos, sujetos individuales y comunitarios, que deben limitar el poder de esos 
gobernantes; 3) emancipación de la violencia, lo que indicaba, ir más allá de la 
“sacralidad” del sermón del monte, para desde la vida, el pensamiento y las acciones de 
Jesús, negarse a participar de cualquier forma en eventos violentos de guerra, conflicto y 
generadores de peligro de las personas. 

Cuando los jóvenes de las comunidades de fe de América Latina, por ejemplo, las 
juventudes chilenas participan en el movimiento proreforma constitucional chileno, en 
busca del bienestar total de la población, a partir de una constitución incluyente, que 
garantizara los derechos humanos, mediante la supresión de las desigualdades, revisión 
del modelo pensional y otras, expresan la libertad juvenil. Las acciones de protesta por 
parte de los grupos juveniles colombianos, en la denominada primera línea, de las que 
participaron diferentes comunidades de fe, entre ellas algunos grupos menonitas con 
miras en la participación democrática, cuestionando el comportamiento del gobierno 
frente a la implementación del acuerdo de paz, los asesinatos de líderes y lideresas 
sociales; las movilizaciones en Brasil, la Argentina, México y otros, se podrían considerar 
como manifestaciones de esa libertad que emana de la Declaración de los Derechos 
Humanos, y ratificada por el Programa de la Naciones Unidas para el Desarrollo en el 
2000. 


Prácticas de tal separación 


Las críticas con las cuales el movimiento anabautista — menonita, cuestionaba el 
quehacer del catolicismo, estaban construidas sobre una relectura y reinterpretación de 
la Biblia, en la medida en que fue a partir de esta “nueva” hermenéutica de abordar las 
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realidades sociales, económicas, políticas y teológicas, que les impulsaba a confrontar, 
comparar, contrastar y proponer una revisión de los factores de fe, que servían de 
argumento para generar convivencias eclesiales y sociales. Los factores de fe que se 
revisaban desde esta nueva interpretación, fueron: la liturgia ceremonial de la misa, la 
entrega de los sacramentos, los aspectos de la simbología litúrgica, la cena del Señor y 
la práctica del bautismo de infantes. De otro lado, se debe afianzar la principal arista del 
pensamiento radical: la negación definitiva a la participación de hechos violentos, como 
la guerra nacional e internacional. Muchos otros fueron los factores de fe, pero en el 
presente escrito la atención se focaliza sólo en unos de ellos. 

Se puede verificar dos visiones en relación con el quehacer comunitario que se 
puntualizaba en tiempos de la Reforma. de un lado, Zwinglio que proponía una reforma 
de la misa de modo que fuera oficiada sin vestidura sacerdotal y en el idioma alemán, 
suprimiendo el latín de la ceremonia litúrgica; que los sacramentos se deben hacer 
íntegramente de corazón arrepentido, de acuerdo con las ordenanzas de Cristo. Por su 
parte, Menno Simons, afirma: “Las ceremonias sin realidad no tienen ningún mérito ante 
Dios. Porque él no es un Dios que se complazca en apariencias externas, ceremonias, 
símbolos, pan, vino, agua y servicio nominal, sino en espíritu, poder, obras y verdad” 
(Horsch y Bender, 1976). 

En torno a la cena del Señor y la práctica del bautismo de infantes, se debe tener 
presente que, éstas fueron ordenanzas establecidas por Cristo, en cuanto a las cuales se 
requiere que sean testimonio de la presencia del Señor en medio de la comunidad de 
fieles, como se asegura en los textos escogidos de la Reforma Radical: “Estas dos 
señales nos son dejadas por el Señor para andar píamente...a resucitar a nueva vida...a 
la renovación y confirmación del amor fraternal, la unidad y la comunión” (Yoder, 2016). 
Estos son los hechos sobre los cuales la mayoría de reformadores anabautistas— 
menonitas se basan para releer las realidades sociales, económicas, políticas y 
teológicas, y con base en tales hechos, reinterpretados, entender la distancia que debe 
haber entre Estado-Iglesia. 

En relación con la inclusión, se desataca que es a partir de esta relectura de estas 
realidades desde las cuales estos reformadores han entendido que Dios ama a todas las 
personas sin ninguna clase de diferencia; esto sirve de fundamento para testificar que se 
debe estar del lado de toda clase de marginados por los poderes políticos y sociales de 
las clases dominantes. Las implicaciones de esta hermenéutica vendrían a constituir en 
sin número de nuevas realidades. Podrían surgir algunas preguntas: ¿Qué significa para 
las realidades sociales la nueva interpretación de las experiencias del escenario religioso 
católico? ¿Qué significó en su momento? Enseguida algunas conclusiones. 

Una de las implicaciones, de la oposición al bautismo de infantes, fue muy influyente, 
en la medida en que vino a connotar algunas significaciones. De un lado, oponerse al 
bautismo de menores conlleva quitar el poder de las fuerzas dominantes, señorío que, en 
un futuro, ejercerían sobre los ciudadanos; otra implicación deviene en la construcción de 
nuevas ciudadanías, de manera que, en esa visión, se carecería de identidad territorial, 
para dar paso a una igualdad más universal. Se debe rescatar la presencia de espíritus 
más modernos que estaban listos para una apertura respecto a algunas de las 
preocupaciones básicas de aquellos mismos radicales. ..la crítica eclesiástica y la reforma 
del bautismo (Yoder, 2016). Esos espíritus, se venían formando a partir del pensamiento 
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de los textos clásicos, entre los cuales no podía faltar la Biblia. Son considerados 
reformadores radicales, en cuanto que la relectura de textos bíblicos, en especial el Nuevo 
Testamento, la relectura de otros clásicos, como la ciudad de Dios de Agustín de Hipona 
y muchos otros, y la presencia de un pensamiento humanista resultó en la participación y 
acción critica, más allá de los ámbitos de la religiosidad oficial, para afianzar una 
religiosidad más popular. 

Si bien son ciertas las consecuencias inmediatas y posteriores, la negación y 
oposición a la práctica del bautismo de menores, no resultó en menores impactos, la 
critica a los sacramentos la que significaría, entre otros aspectos, la liberación del poder 
eclesial bajo las manos hegemónicas de la oficialidad eclesial. La decisión de ser cristiano 
vino a ser fundamental en cuanto que ya no se es cristiano ni por tradición familiar ni por 
determinación gubernamental, pero sí, por un profundo anhelo, deseo de formar parte de 
una comunidad de fe, lejos de cualquier imposición. De modo que la participación activa 
de los sacramentos, simbolizaría una liberación de aquellos imaginarios sociales 
dominantes que indicaban la absoluta dependencia de los diversos poderes que 
controlaban, incluso, la sexualidad y genitalidad humana, con aquellos mandamientos que 
debían ser observados al pie de la letra, sin la posibilidad de plantear críticas, 
cuestionamientos y observaciones que abrieran opciones diferenciales. 

La participación activa no violenta y pacifista, se muestra con claridad y nitidez, en 
cuanto que, deciden enseñar a los infantes y jóvenes a negarse a participar en las 
diferentes guerras que había en su momento. Se podrían recordar aquí, algunas de esas 
guerras, como la de Suabia que en 1499 se presenta un choque militar entre la Antigua 
Confederación Suiza enfrentada contra la Casa de Habsburgo; la segunda guerra italiana, 
que se desarrolla entre los años 1499 y 1501 ocasionada por las intenciones de Luis XIl 
de Francia de apoderarse del ducado de Milán. Es precisamente allí, el espacio en que 
surge la visión de los reformadores, quienes aseguran que las armas, de todo tipo, son 
anticristianas y diabólicas. A continuación, se formulan algunos interrogantes que buscan 
un repaso de lo descrito hasta aquí. 


Conclusión 


Plantear que, en algunos momentos de la historia, el Estado estuvo en sumisión, 
indica los estadios desde los cuales había debilidad en sus líderes, sean reyes, condes o 
señores, que en ocasiones recurrían al apoyo del clero y en otras, eran desafiados a 
depender de aquel. Asegurar la sumisión del clero, frente al Estado, podría revelar el 
poder del Estado, evidenciado en la fuerza militar, económica y de alianzas con 
comerciantes, por el expansionismo geográfico y por la adquisición de bienes para la 
construcción de iglesias, capillas, monasterios y catedrales, hecho que empoderaban a 
los jefes de cada estado. Precisar que, entre Estado e Iglesia las relaciones de 
interdependencia eran las predominantes, consiste en declarar que había un equilibrio de 
fuerzas en los aspectos económicos, militares, políticos y sociales, por los cuales 
preferían llegar a acuerdos, desde los cuales administrar todas las riquezas, las fronteras 
geográficas y los rolles de dominación. 

Proponer una perspectiva anabautista-menonita de la triada Estado- Iglesia- 
inclusión, amerita ampliar la cosmovisión de la historia general y Menonita, en particular, 
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a fin de identificar aquellos factores decisivos de los aportes que este movimiento 
presenta como opción de vida para comportamientos y relaciones de las sociedades. 


dal para la reflexión 


¿Cómo perciben en su comunidad la sumisión al Estado? 

E ¿Cómo se manifiesta en su entorno algún tipo de exclusión? ¿Cuáles son las 
prácticas incluyentes de su comunidad? 

3. ¿Qué relación se puede articular entre los fundamentos menonitas, frente a sus 
prácticas en las comunidades de fe? 

4. ¿Cuáles son los énfasis evangelizadores de su comunidad en la actualidad? ¿Son 
pertinentes? 
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